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TRTIYA PRAKRTI
Das “Dritte Geschlecht” im Alten Indien

Renate Syed, Universitdt Miinchen

Einleitung

Die altindische Kultur kannte neben dem minnlichen und dem weiblichen
Geschlecht ein “drittes Geschlecht”, trtiya prakrti. In ihrem 1996 erschienenen
Artikel tiber das dritte Geschlecht in der Theorie der Jainas schreiben Zwilling
und Sweet: “The acceptance of the category of a third sex has been a part of the
Indian worldview for nearly three thousand years. The concept took form during
the late Vedic period (eighth to sixth centuries B.C.E.) on the basis of observed
male gender-role nonconformity.” (S. 362)

Die Angehorigen dieses dritten Geschlechts waren Minner, die die
gesellschaftlich vorgeschriebene Minnerrolle ablehnten, ihre Familien verliessen
und nicht heirateten, Frauenkleidung, weiblichen Schmuck und langes Haar
trugen und sich weiblich/weibisch verhielten und tanzten. Aus dem Kamasutra,
dem Natyasastra und anderen Texten der nachchristlichen Zeit erfahren wir, dass
sich einige von ihnen prostituierten, wihrend andere am Konigshof lebten, oft
als Wichter der Frauengemicher. Sie hiessen klibas, sandhas oder sandas,
napumsakas, seltener varsavaras,! und wurden verachtet und ausgegrenzt;
gleichzeitig fiirchtete man sie, denn man sagte ihnen, den Kinderlosen und
angeblich Impotenten, besondere magische Féhigkeiten nach. Rechtlich besassen
die Angehorigen des dritten Geschlechts, wie den Rechtstexten zu entnehmen
ist, eine Sonderstellung: Man verstiess sie aus der Familie, sie waren nicht
erbberechtigt, durften keine Opfer ausfiihren, und sie galten als unrein, weshalb

1 Kliba bedeutet nach Béhtlingk und Roth “unvermégend, entmannt, Eunuch”; und: “In der
Grammatik kann es das Genus neutrum bezeichnen.” Dies iibernimmt Mayrhofer:
“entmannt, unvermdgend, Eunuch”; der Ursprung und die Bedeutung des Wortes sind
“Nicht befriedigend erklirt”. sand(h)a ist “zeugungsunfihig, Eunuch, Zwitter, das séchliche
Geschlecht™ (Bohtlingk und Roth). Napumsaka ist der “Nicht-Mann”. Varsavara bedeutet:
“varsa, Samenergiessung und vara Hemmung, Zuriickhaltung oder hemmend,
zuriickhaltend, m. Eunuch.” Béhtlingk und Roth.
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niemand Nahrung von ihnen annehmen oder mit ihnen essen durfte; sie galten
als feige und weibisch und waren dem Spott ausgesetzt.

In diesem Aufsatz mochte ich anhand der spirlichen Aussagen, die sich in
der altindischen Literatur finden lassen, das Bild dieses “dritten Geschlechts”
aufzeigen und den Fragen nachgehen, was klibas, sandhas und napumsakas, die
in der indologischen Sekundirliteratur meist als “eunuchs” und/oder “herm-
aphrodites” bezeichnet werden, “wirklich” waren, ob es sich um Hermaphrodi-
ten, Homosexuelle, Eunuchen, Transvestiten, Transsexuelle oder etwas anderes
handelte.

Der vedischen Zeit (ab ca. 1200 v.Chr. bis ca. 500 v.Chr.) ist in dieser Arbeit ein
eigenes Kapitel (Teil 1) gewidmet. In den vedischen Texten werden die Grund-
lagen fiir die spétere Theorie des dritten Geschlechts, fiir seine Bewertung und
seine gesellschaftliche Stellung gelegt, doch erscheinen die klibas hier in
anderen Kontexten als in spiterer Zeit, nimlich im Ritual und im Opfer;
Beschreibungen ihres Aussehens, Wesens und Lebens finden sich kaum. Aus
den Texten zwischen etwa 500 v.Chr. bis ca. 1000 n. Chr. ldsst sich ein mehr
oder weniger einheitliches Bild der klibas, sandhas und napumsakas ermitteln,
dieses Bild versuche ich in den Teilen 2 und 3 darzulegen. Wihrend Teil 2 die
sprachwissenschaftliche und die medizinischen Theorie des dritten Geschlechts
behandelt, beschreibt Teil 3 die Eigenarten und die Lebensform seiner Ange-
horigen, ihre Bewertung und ihre Stellung in der Gesellschaft. In Teil 4 geht es
um zwei mythologische Gestalten im Epos Mahabharata, um Sikhandin und
Arjuna, von denen der erste eine Art Geschlechtsumwandlung erfuhr, wihrend
der zweite flir ein Jahr als kliba/sandha leben musste. Teil 5 behandelt die gott-
liche Zweigeschlechtlichkeit der vedischen Gétter sowie Sivas. Da Zwilling und
Sweet sich ausfiihrlich mit der Vorstellung des dritten Geschlechts bei den
Buddhisten beschiftigt haben, beriicksichtige ich die buddhistischen Quellen
nicht. In Teil 6 gebe ich eine kurze Darstellung der bemerkenswerten Theorie
der Jainas vom dritten Geschlecht, wobei ich mich auf die Arbeiten Jains sowie
Zwillings und Sweets stiitze. Teil 7 stellt dar, was die klibas, sandhas und
napumsakas nicht waren, und Teil 8 versucht eine Antwort auf die Frage zu
geben, was sie aller Wahrscheinlichkeit nach waren.
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1. Die vedische Zeit

Nach Zwilling und Sweet war das “three-sex model” (das “Drei-Geschlechter-
Modell”?) schon in der vedischen Zeit, also schon ab ca. 1000 v.Chr., existent
(2000:991t.). Dieses Modell entstand den beiden Autoren zufolge auf der
Grundlage folgender Konzepte: Zum einen gab es nach den “biogenetic myths of
origin” in vedischen Texten die Vorstellung eines androgynen Schopfergottes
(nach einem Mythos etwa ist der mannliche Schopfergott Prajapati schwanger
und hat Briiste); man erkannte — zunichst nur auf der Ebene der Gétter — neben
dem Minnlichen und dem Weiblichen etwas Drittes an, das die Kennzeichen
beider Geschlechter besass. Ich stimme hierin mit Zwilling und Sweet nicht
liberein, sondern versuche in Teil 5 zu zeigen, dass die gottliche Androgynitét
etwas ganz anderes ist als der menschliche Hermaphroditismus (die sog. andro-
gynen Goétter sind ndmlich keinesfalls etwas “Drittes”, sondern eine vollkomme-
ne Vereinigung des mannlichen und des weiblichen Geschlechts). Zum anderen,
und hierin kann man den beiden Autoren nur beipflichten, entstand in der spé-
teren vedischen Epoche (zwischen ca. 800 und 600 v.Chr., S. 100) ein Mann-
lichkeitswahn, “virility obsession”, der Rituale und Praktiken hervorbrachte, mit
denen man Gefahren fiir Minnlichkeit und Potenz abzuwehren versuchte, “ritual
strategies for combating perceived threats to a fragile sense of manhood” (ebd.).
Minnlichkeit und Potenz spielten in der streng patriarchalischen Kultur der
vedischen Zeit eine so wichtige Rolle,? dass man Manner, die keinen Nachwuchs
und damit nach altindischer Vorstellung keine Potenz besassen,* nicht als
Minner ansah, und sie, wie zu zeigen sein wird, mit intellektueller und sozialer
Kontrolle, mit Ausgrenzung und Verachtung bestrafte. Die Texte offenbaren,
dass Minnlichkeit als etwas Instabiles, bestindig Gefahrdetes galt, und dass sich
ihr Mangel eben in den sog. “Nicht-Miannern” offenbarte, die in irgendeiner

2 Also die gesellschaftlich akzeptierte Vorstellung von drei biologischen Geschlechtern. Die
westliche Kultur geht hingegen traditionell wie wissenschaftlich von zwei Geschlechtern
aus.

3 “[...] we see that vedic society was strongly patriarchal in character and placed an
extremely high value on male potency, procreative ability being one of the means by which
a man could achieve high social status. The multifarious prayers and rituals to secure
potency for oneself [...] or to destroy it in an enemy or rival [...] are proof that this ability
was seen as a fragile quality that might easily be lost.” (Zwilling und Sweet, S. 101)

4 Kinderlosigkeit und Impotenz wurden und werden in Indien (wie anderswo!) oft als
einander bedingend verstanden, was sie nicht sind; man iibersah — vermutlich aus
Unbehagen und Scheu, sich mit diesem sensiblen Thema niher auseinander zu setzen — dass
impotente Ménner Kinder zeugen kénnen und Unfruchtbare nicht impotent sind.
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Form, sei es anatomisch, psychologisch oder gesellschaftlich, vom genau defi-
nierten Konzept des “Mannes” (hierzu spiter) abwichen. Und zum dritten, so
Zwilling und Sweet, gab die Grammatik drei Geschlechter vor, das ménnliche,
das weibliche und das neutrale (S. 100ff.), und in Analogie hierzu akzeptierte
man auch bei den Menschen drei Geschlechter.

Man unterschied in vedischer Zeit zwischen der gottlichen Androgynitit, die
Minnliches und Weibliches vereinte und dadurch als vollkommener als das Nur-
Mainnliche (Midnner) und das Nur-Weibliche (Frauen) galt; in der menschlichen
Welt galt hingegen ein Wesen, das nicht Mann und nicht Frau war, als unvoll-
kommen, mangelhaft. Das Géttlich-Androgyne ist ein “Sowohl als auch”, das
menschliche Zwitterwesen ist ein “Weder noch”, und es ist anatomisch wie
gesellschaftlich ein Mangelwesen, von dem Gefahr ausgeht. (Siehe 5.1)

In der vedischen Literatur, deren ilteste Teile um ca. 1200 v.Chr. entstan-
den, gibt es nur wenige und nur kurze Erwdhnungen des kliba. Dies war die il-
teste Bezeichnung filir den unvollkommenen Mann; die Bezeichnungen sandha/
sanda und napumsaka, offenkundig Synonyme, traten erst spéter auf.

Die fritheste Erwidhnung des kliba findet sich im Atharvaveda, einer
Sammlung von Zauberliedern und Geséngen, die ab etwa 1000 v.Chr. entstanden
sind. Das Lied 6.138 beschwort eine Pflanze, einen Mann (offenbar einen Feind)
zu einem kliha zu machen; als kliha solle er dann eine bestimmte weibliche
Haartracht und einen weiblichen Haarschmuck tragen; opasa, in den Versen 1
und 2 genannt, ist nach dem Kommentator Sayana, der im 14. Jh. lebte, eine
Haartracht, die Frauen kennzeichnete (strivyarijana). Der Gott Indra moge, so
das Lied, die Hoden des Mannes mit zwei Steinen spalten. Dann spricht man den
Kastrierten mit den Worten an: “O kliba, ich habe dich zum kltha gemacht, o
Kastrierter (vadhra), ich habe dich zum Kastrierten gemacht, o Saftloser, ich
habe dich saftlos gemacht, die (Haartracht) kurira, den (Haarschmuck) kumba
setzen wir ihm auf den Kopf.” Der Verhasste soll kastriert und damit ein A/iba
werden, ein Impotenter/Unfruchtbarer mit weiblichem Ausseren, das ihn fiir
jedermann erkennbar macht; die klibas trugen moglicherweise schon in vedi-
scher Zeit eine weibliche Haartracht, die sie als Abweichler kennzeichnete.

Sayana und die beiden englischen Ubersetzer des Liedes, Whitney (1, S.
384) und Bloomfield (S. 538), nahmen an, dass weibliche Haartrachten und
dazugehorende Schmuckstiicke gemeint sind. Sayana erkldrt, der Mann werde
zum kliba und damit zum Impotenten, nirvirya, der nun von napumsakatva,
Entmannung, getroffen sei; kurira sei ein Haarnetz fiir Frauen (kesajala) und
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kumba ein weibliches Schmuckstiick fiir dieses Netz.> Bloomfield schreibt: “The
notion here is that the eunuch® shall develop hermaphroditic characteristics, and
hence assume the head-gear of a woman.” (ebd.)

Ein anderes Lied des Atharvaveda, 8.6, soll eine Schwangere vor Dimonen
bewahren. In Vers 11 werden verschiedene Ddmonen genannt, die wie klibas
tanzen und im Wald Geridusche machen; diese Dimonen werden vertrieben wie
die klibas, die eine weibliche Haartracht tragen (Vers 7). Der (wilde, ddmo-
nische) Tanz war somit neben der weiblichen Frisur ein weiteres Kennzeichen
der klibas. Dem Kommentator Sayana zufolge tanzten die Ddmonen wie klibas,
indem sie wie Verriickte (unmatta iva) Hiande, Fiisse und Kopfe wild bewegten.
Der Vedist Albrecht Weber iibersetzte den zweiten Teil des Verses 11 so: “Die
da Hamlingen gleich tanzend, lirmend tosen im Wald herum, diese verjagen wir
von hier”, und schrieb (im Jahre 1862): “Nur Weiber und Hamlinge tanzen.” (S.
256; mit den Hémlingen, also den Kastrierten, sind die kl/ibas gemeint.) In
Atharvaveda 9.2.59-62 werden die klibas langhaarige tanzende und heulende,
Schaden bringende Wesen genannt, die bei einer Hochzeit erscheinen. (Und mit
threr Unfruchtbarkeit das junge Paar bedrohen?)

Atharvaveda-Lied 8.16 spricht davon, dass die kesavas (zu diesem Syno-
nym fiir die kl/ibas siehe unten) Embryos frassen, garbhan khadanti kesavas
(Vers 23). Bemerkenswert ist der Vers 25, in dem ein kesava gebeten wird, ein
ménnliches Kind im Mutterleib nicht zu einem weiblichen zu machen. Da S6hne
bereits in jener Zeit begehrter als Tochter waren, betrachtete man die Verweib-
lichung eines minnlichen Embryos als ein Ungliick. Hiltebeitel schreibt zu
diesem Vers: “It would seem that the eunuchs are perceived as a threat to the
sexual identity of the male embryo.” (S. 165)

Die Vajasaneyisamhita beschreibt das Menschenopfer, den purusamedha. Diese
Menschen wurden jedoch nicht getétet, sondern nur symbolisch geopfert und
danach unversehrt freigelassen.” Damit der Opfernde die ersehnten oder un-
erwiinschten Dinge erlangen bzw. abwehren konnte, opferte man (nach dem
Prinzip do ut des) bestimmte Personen symbolisch, so — anstelle seiner selbst —

5 Sayana zitiert Apastambasrautasitra 10.9.5, wonach eine Ehefrau kumbakurira auf dem
Kopf tridgt. In Vajasaneyisamhita 11.56 wird die Géttin Sinivali als sukurira und svopasa
bezeichnet.

6 Die Ubersetzung “eunuch” in der indologischen Literatur fiir kliba etc. ist hdufig, aber
falsch, siehe Teil 7. Und “hermaphroditische Eigenschaften kann ein “Eunuch” selbstver-
standlich nicht entwickeln, denn diese sind angeboren.

7 So Griffiths in seiner Ubersetzung der Vijasaneyisamhita, S. 255, vor allem aber Weber
1864:273.
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einen Krieger, um konigliche Macht zu erhalten, und eine Hure — anstelle der
eigenen Lust/Fruchtbarkeit — fiir die Leidenschaft/Fruchtbarkeit (kama); dem
Ungliick, das man abwehren will, wird ein kliba (das Elend per se) geopfert:
papmane kltbam (30.5; kitbam erklirt der spitere Kommentator Mahidhara mit
dem zeitgendssischen napumsakam).® In 22 heisst es dann, die Hure, der Spieler
und der kliba seien dem Gott Prajapati zu opfern, allerdings diirften diese Per-
sonen weder der tiefen sizdra-Kaste noch der brahmana-Kaste angehoéren. Dies
zeigt, dass kl/ibas wohl aus allen Kasten kamen.

Der kliba ist somit das Symbol fiir das Ungliick, das dem opfernden Mann
in Form von Impotenz und Kinderlosigkeit widerfahren kann; der k/iba, den man
opferte, stellte eine Art “Siindenbock” dar, dem man die Ubel Impotenz und
Kinderlosigkeit, deren Heimsuchung man fiirchtete, aufbiirdete.

Die Taittirtyasamhita, ein ebenfalls altes vedisches Werk, nennt verschiedene
Tatigkeiten oder Verhaltensweisen einer Frau, die ihr Ungeborenes beeinflussen;
so bekommt eine Frau, deren Kind im Wald gezeugt wurde (also in einem nicht
angemessenen Raum und Kontext), einen Sohn, der ein Réuber ist (die Wildnis
war das Riickzugsgebiet der Réauber), und das Kind einer Frau, die sich die
Augen schminkt (und damit ihre Eitelkeit pflegt), wird blind geboren (2.5.1.7).
Eine Frau, die Faden dreht oder spinnt, bekommt als Sohn einen kliba: ya krnatti
tasyai kltbam; warum dies so ist, bleibt mir unklar, die Taittirtyasamhita erklart
nichts, und der Kommentator meint, es handele sich um eine Frau, die Gréser
usw. schneide (was eine Analogie von “schneiden” und “verschneiden” bedeu-
ten koénnte).

Bemerkenswert ist die Aufforderung des Textes, ein Mann, der klaibya,
“Kliba-tum”, fiirchte, solle Soma, dem Gott des Rauschtrankes, einen bestimm-
ten Samen opfern, denn Soma verleihe ihm Samen und Kraft, und fortan sei er
kein kliba mehr (2.3.3.4). Klaibya ist somit der Mangel an Samen und Potenz,
und der kliba ist nach dieser Vorstellung unfruchtbar und impotent zugleich.
Und klaibya ist ein Zustand, der jeden Mann befallen und wieder riickgiangig
gemacht werden kann; die Existenz der kl/ibas, die man zu dieser Zeit noch nicht
als eine eigene geschlechtliche Kategorie verstand, sondern als eine krankhafte

8 Alle drei genannten Personen bedrohen die soziale Ordnung und verkdrpern daher Ungliick
und Chaos: Der kliba stellt, weil er kinderlos und (angeblich oder tatsdchlich) impotent ist,
die Ordnung der Geschlechter, die Ehe und die Kontinuitit der Familie und Sippe in Frage,
die Hure bedroht die sexuelle Ordnung und die Verbindung zwischen Sexualitdt und Zeu-
gung, da der Sex mit ihr auf Lust und nicht auf Fortpflanzung zielt, und der Spieler bedroht
die wirtschaftliche Stabilitdt seiner Familie (im Veda ist wiederholt von der Spielsucht die
Rede, die den Spieler und seine Familie ruiniert).
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Abweichung vom minnlichen Geschlecht, zeigte, was einem Mann geschehen
konnte. Erst in nachchristlicher Zeit, als man die klibas als “drittes Geschlecht”
und als sich im Mutterleib manifestierendes Phinomen definiert hatte, schwand
die Bedrohung, ein Mann kénne zu Lebzeiten ein kliba werden.

Im Satapathabrahmana, einem Text, der das Opfer erldutert und zahlreiche
Mythologien enthélt, wird ein langhaariger Mann, ein kesava, erwdhnt, der “we-
der Mann noch Frau” ist; kesava ist hier (wie schon im Atharvaveda) ein Syno-
nym fiir den kliba. Von einer solchen Person miissen die Priester ein bestimmtes,
im vajapeya-Opfer verwendetes Getrink kaufen, es heisst: “Nicht Frau, nicht
Mann ist dieser kesava; als Mann (in der Erscheinung) ist er nimlich keine Frau,
(und) wegen seines kesava-Seins ist er kein Mann.” (na va esa stri na puman yat
kesavah puruso yad aha pumams tena na stri yad u kesavas tena na puman;
5.1.2.14.) Der kesava/kliba hatte somit einen ménnlichen Kérper, aber ein femi-
nines Ausseres, und dies hauptsichlich durch sein (langes) Haupthaar, kesa;
nach Mayrhofer bedeutet kesava “langhaarig”. Zwilling und Sweet schreiben zu
Recht: “[...] we can conclude that early on long hair was a recognized marker
for a woman, and potency for a man; thus, the presence of the former or absence
of the latter in a male were the two distinct signifiers of third-sex membership.”
(1996:365)

Die Erlduterung des sautramani-Opfers im Satapathabrahmana schreibt
dem Priester vor, eine bestimmte Speise von einem kliba zu kaufen, der hier
ebenso beschrieben wird wie zuvor der kesava: Er ist weder Frau noch Mann, na
va esa stri na puman, sondern fehlerhaft (vyrddha) unter den Minnern
(12.7.2.12). Die Notwendigkeit, einen kl/iba ins Spiel zu bringen, ist nach dem
Satapathabrahmana darin begriindet, dass dieser weder Mann noch Frau ist, so
wie die sautramani weder ein isti-Opfer noch ein Tieropfer ist (ebd.); beide,
klitba und sautramani, sind also “Weder-Noch”.

Der kliba und der kesava werden also hauptsichlich durch ihren Mangel
definiert, durch das, was sie nicht sind, oder durch das, was ihnen fehlt. Thre
Kinderlosigkeit bedeutete in Indien, dessen Kultur ich als “male-offspring-
obsessed” beschreiben mochte (siehe Syed 2001), Verachtung und Ausgrenzung.

Im Satapathabrahmana heisst es in 1.4.3.19, durch den Verlust des Penis,
Sisna, werde ein Mann zum kliba; dieser Verlust ist das Ergebnis eines Fluches,
und der Penis steht fiir Potenz, so wie in einem vorangehenden Vers das Auge
fur das Sehen steht.

Die in den nachvedischen Texten sehr hidufig verwendete Bezeichnung na-
pumsaka fir die Angehorigen des dritten Geschlechts erscheint nach Zwilling
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(2000:102) das erste Mal in der Maitrayanisamhita. Der napumsaka ist hier, wie
der kliba in der Vajasaneyisamhita, ein Wesen, das geopfert wird, um Minn-
lichkeit, Nachkommenschaft und Viehreichtum zu erlangen (2.5.5). Nach mei-
nem Verstidndnis bedeutet dies, dass die (symbolische) Opferung die Zerstorung
der durch den napumsaka verkorperten Impotenz/Unfruchtbarkeit darstellt und
eben diese Kalamititen vom Opfernden abzuwenden vermag.

Der Text erkldrt die Entstehung des napumsaka: Eine Frau, die die Gestalt
eines Mannes tragt, heisst es, werde vom Ungliick, der nirrti, ergriffen; ebenso
ein Mann, der die Gestalt einer Frau trage; das Opfer (des napumsaka) befreie
den Opfernden vom Ungliick. Einstmals wurde der Gott Indra zu (dem weib-
lichen Wesen) Mena, und daraufhin ergriff ihn das Ungliick, das Ubel, papman.
Das Ubel, das Indra von sich warf, wurde zum napumsaka.® Der Mythos will
offenkundig sagen: Die Grenzen des eigenen Geschlechts durch Kleidung oder
Verhalten zu tibertreten, ist eine Verletzung der gesellschaftlichen Regeln und
bringt sowohl dem Titer als auch der Gemeinschaft Ungliick; das Ubel, das
Indra (einer der “ménnlichsten” Gétter iiberhaupt) von sich warf, ist seine Ent-
mannung und diese verkorpert sich fortan im na-pumsa-ka, dem “Nicht-Miann-
ling”.

In dem zum Weissen Yajurveda gehdérenden Katyayanasrautasitra, einem
Text, der die einzelnen Handlungen der Opfer beschreibt und erklirt, erscheint
der kesava zweimal: Von ihm wird, wie im Satapathabrahmana erwihnt, ein
Getrénk fiir das vajapeya-Opfer gekauft (14.1.14); bei der Kénigsweihe rajasiya
sitzt er — so das Brahmana — am Rande des Opferplatzes, und ein Stiick Eisen
wird ihm in den Mund gelegt (15.5.20). Auch nach Katyayanasrautasitra sitzt
der “Langhaarige” mit besagtem Stiick Eisen im Mund am Rande des Opfer-
platzes (15.5.20). Dies zeigt, dass man die klibas als einen Teil der Gesellschaft
anzuerkennen gezwungen war und sie durch Magie zu beherrschen versuchte
(denn was man ignoriert, wird umso gefahrlicher), ihnen aber einen Platz am
Rande, im Leben wie im Opfer, zuwies. Die in vedischer Zeit beschriebene
Partizipation des k/fba am Rande des Opfers fithrt zu dem Verbot seiner Teil-

9 In der Kathakasamhita 13.5 wird dieser Mythos niher erklirt: “Indra coveted the demoness
Vilistenga. He went among the Asuras. He became a woman among women, a man among
men. He believed to have been grasped by Nirrti. He (the priest) beheld this castrated
animal as a sacrifice devoted to Indra and Nirrti. In whatever form as a castrate he went, he
sacrificed such an animal.” (Podder S. 11) Podder schreibt hierzu: “The text of the myth is
lucid: Indra’s transformation into the female Vilistenga and his re-transformation served the
purpose of devoting himself to his amorous adventure conveniently. This however turned
out to be his downfall - he lost his place among the gods.” (ebd.)
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nahme an jeder rituellen Handlung, wie es in den Rechtstexten zum Ausdruck
kommt.

Das Ungliick der Drei Welten, so das Jaiminiyabrahmana, ging in den
kltba, in den Gliicksspieler (kitava) und in die “den Minnern Nachlaufende” (die
Hure oder untreue Frau, pumscalr) ein (3.72): Die Drei Welten waren einst eine
Welt, die in drei Teile gerissen wurde. Die drei Teile trauerten, worauf die
Gotter die drei Ungliicke, die die Welten heimsuchten, mittels eines Hymnus
vertrieben. Die drei Ungliicke aber gingen in den kliba, den Spieler und die Hure
ein. Diese drei Personen waren, wie bereits gesagt, als Aussenseiter eine Bedro-
hung fiir die Ordnung der Gesellschaft und gleichzeitig Wesen, die unter ihrem
Elend leiden; sie sind schuldig und Opfer zugleich, und eben diese Ambivalenz
fiihrt zu ihrer ambivalenten Bewertung: Man hasste sie und empfand Mitleid,
man wehrte sie ab und fiirchtete ihre Kraft.!0

Im Tandyamahabrahmana (8.1.9-10) teilt der Gott Indra die drei verbunde-
nen Welten, worauf der Kummer, suca (Kommentator: duhkha), der dem Him-
mel angehorte, in den Menschen (den Mann), der Verfehlungen begeht, eintritt;
der Kummer der Welt geht in die Hure (pumscali) und der Kummer der
Zwischenregion zwischen Himmel und Erde geht in den kliba ein. Es wird
deutlich, dass der Himmel den Mann, die Erde die Frau, und das “Dazwischen”
den kliba darstellt. Diese alte Vebindung des kliba mit dem Weder-Noch und
dem Ungliick findet sich in den Jahrhunderte spiter verfassten Rechtstexten, die
die klibas fur korperlich und geistig versehrt und damit unrein erkldrten und
allen Menschen den Umgang mit ihnen, vor allem aber den Nahrungsaustausch,
verboten.

In der Brhadaranyakopanisad geht es um die Bedeutung der Organe fiir den
Menschen und um die Frage, welches das lebenswichtigste Organ ist und wann
der Tod des Menschen eintritt; um dies festzustellen, ziehen die Organe nachein-
ander aus dem Korper aus. Der Mensch kann ohne Sprache als Stummer leben,
ohne Augen als Blinder, ohne Ohren als Tauber, ohne Samen als kliba, doch
ohne Atem, prana, stirbt er (6.1.7ff.). Wenn der Mensch keinen (fruchtbaren)
Samen besitzt, ist er hiernach ein kliba.

Wiederholt wird gesagt, der kliba sei das Unrecht, die Unwahrheit, anrta (so in
Maitrayanisamhita 2.4.2 und Kathakasamhita 12.11). Dies und die genannten

10 Nach indischem Denken ist jeder Mensch, der versehrt oder gefihrdet ist, sei es in seiner
Gesundheit, seinem gesellschaftlichen Status oder seiner Identitdt, gefihrlich fiir andere.
Jeder, der schwankt, ob schuldhaft oder schuldlos, bringt die Familie und die Gesellschaft,
jegliche Ordnung, ins Schwanken. Der Umgang mit diesen Wesen bestand in Definition,
Kontrolle, Ausgrenzung und Abwehr.
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Mythen zeigen, dass der kliba Abscheu und Unmut erregte, weil er der Ménner-
rolle nicht gerecht wurde und dadurch wahrscheinlich seiner Familie Schande
machte. Zwilling und Sweet schreiben hierzu: “This disjunction between sex and
gender role illustrated by the k/iba evidently provoked deep feelings of hostility
and contempt.” (2000:106)

Schon in vedischer Zeit war der “Mann” genau definiert, und zwar ana-
tomisch, psychologisch und gesellschaftlich: Er war unversehrt, potent und
fruchtbar, hatte Sex mit Frauen, identifizierte sich in seiner dusseren Erschei-
nung und innerlich mit der Ménnerrolle, trat als Sohn, Bruder, Ehemann, Vater,
Grossvater und Onkel in Familie und Gesellschaft mannlich auf und erfiillte
seine sozialen Pflichten. Ménner miissen Viter, Frauen miissen Miitter sein,
klthas aber sind keine Viter und daher keine Minner; so war die Logik. Ein
ménnliches Wesen, das in irgendeinem Punkt, sei es in seiner Anatomie, seiner
psychischen Befindlichkeit, seiner sexuellen Ausrichtung oder in seinem sozia-
len Verhalten von der genau bestimmten mannlichen Rolle abwich, war ein kliba
und unterlag der Achtung.

2. Die Theorie des dritten Geschlechts, trtiya prakrti

In der vedischen Zeit erscheint der Begriff trtiya prakrti, “drittes Geschlecht”,
eigentlich “dritte Natur”, noch nicht, wenn es auch, wie gezeigt, bereits die Vor-
stellung des kliba gibt, eines mangelhaften (anatomisch minnlichen) Menschen,
der weder Mann noch Frau ist.

In einigen Texten der ersten nachchristlichen Jahrhunderte, so in den medi-
zinischen Werken Carakasamhita und Susrutasamhita, im Kamasitra und im
Natyasastra, im Mahabharata, aber auch in der spaten Ubhayabhisarika erscheint
der Ausdruck trtiya prakrti, “drittes Geschlecht”, als Bezeichnung fuir die k/ibas,
sandhas/sandas und napumsakas.

Das Synonym-Waérterbuch Amarakosa gibt in 2.6.1.38 und 39 unter trtiva
prakrti die Synonyme sanda, kliba, panda und napumsaka an. Ebenso dussert
sich Hemacandra in seinem Wérterbuch Abhidhanacintamani (562), und auch
das Agnipurana nennt kliba, sanda (Lesart: sandha) und napumsaka als Syno-
nyme (364.7ab). Prakrti bedeutet “Natur, Materie”, und dies zeigt, dass man die
kltbas, sandhas und napumsaka als ein natiirliches Phdnomen betrachtete; und
auch die medizinische Theorie nimmt an, dass das dritte Geschlecht bereits zum
Zeitpunkt der Zeugung festgelegt wird.
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2.1 Das dritte Geschlecht in der Sprache

Die Bezeichnungen pums (mask.) bezeichnen den Mann und das Maskulinum,
stri (fem.) die Frau und das Femininum, und napumsaka (neutr.) den kliba und
das Neutrum.!! Liriga bezeichnet das grammatische wie das sexuelle Geschlecht
und die Geschlechtsteile, so den Phallus des Gottes Siva.!2

Das Satapathabrahmana spricht von drei grammatischen Geschlechtern
(10.5.1.1-3); das Taittiriyabrahmana nennt als grammatische Geschlechter das
minnliche und das weibliche Geschlecht und eines, “das nicht weiblich und
(nicht) ménnlich (ist)”, nastripuman (3.12.6.1; was der Kommentator im 14. Jh.
n.Chr. als napumsaka, “neutrum”, erklart); der k/iba wird mit denselben Worten
definiert. Das dritte Geschlecht wird auch als astripuman, ‘“un-weiblich-(un)-
ménnlich” definiert (Aitareyaranyaka 2.3.8.6). Es ist also eine eigene Kategorie,
keine Mischform. (Allerdings zeigen auch beide Begriffe, na-pumsa-ka, “Nicht-
Miénn-ling”, “Nicht-Ménn-chen”, und das seltene a-puman, “Nicht-Mann”, dass
es sich um vom Minnlichen, pums, abweichende Formen handelt.)

Zwilling (1996:366 und 2000:108) verweist hinsichtlich des Zusammen-
hanges der drei grammatischen Geschlechter mit den drei natiirlichen Ge-
schlechtern auf den Grammatiker Patafijali, der im 2. Jh. v.Chr. in seinem Werk
Mahabhasya in 4.1.3 schreibt: “Was sehen die Menschen wenn sie sagen, dies ist
weiblich, dies ist mannlich, dies ist neutrum (napumsaka)? Sie meinen die
Geschlechtsunterschiede. Welche sind diese? Wer Briiste und langes Haar hat,
ist eine Frau, wer iiberall behaart ist, ist ein Mann, und wer zwischen beiden ist,
ohne eines zu sein, ist ein napumsaka.” Auch hier gelten das Kopfhaar und die
Korperbehaarung — neben den Briisten — als die primdren Kennzeichen des
ménnlichen und weiblichen Korpers.

Ein Vers spielt mit einer Aussage des Grammatikers Panini, der im 5. Jh. v.Chr.
lebte. Der Vers bezieht sich auf die Regel 2.3.6 in seiner Grammatik, wo Panini
lehrt, dass der Kasus Instrumental verwendet wird, um auszudriicken, dass eine
Handlung vollendet ist, etwa: “mit einem Monat (Instr.; d.h. in einem Monat)
lernte er dies und das.” Paninis Gesetz lautet in iiblicher Prignanz: apavarge
trtiya, “wenn ein Ende (eines Vorganges) (erreicht ist), (ist) der dritte Fall (fem.,
der Instrumental anzuwenden).” Der Verfasser des Verses verwendet diese Aus-
sage wortlich, jedoch bewusst in einem anderen Sinn. apavarga kann namlich
auch “Erlosung” bedeuten, und trfiva als “die dritte” auch “die dritte Natur”,

11 Siehe Amarakosa 3.4.3.26 und 3.4.14.75 zum sexuellen und grammatischen Geschlecht.
12 Bohtlingk/Roth unter liriga: “Kennzeichen, Abzeichen, Merkmal, das Charakteristische [...]
4) Geschlechtszeichen, Geschlechtsglied [...] 5) das grammatische Geschlecht.
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trtiya prakrti. Der Vers lautet nun: “Die Meinung des lehrenden Weisen Panini
besagt, beide Geschlechter (Maskulin und Feminin; Mann und Frau) sollen der
Leidenschaft verhaftet sein, das dritte aber (das Neutrum, der napumsaka)
(bemiihe sich um) Erlésung.” (Naisadhiyacarita 17.70) Da man die Wesen des
dritten Geschlechts als impotent und unfruchtbar ansah, glaubte man, sie konn-
ten aufgrund der erzwungenen Enthaltsamkeit eher die Erlosung erlangen, die ja
einen keuschen und asketischen Lebenswandel voraussetzt. Kltha wird in spi-
terer Zeit auch “keusch, asexuell” bedeuten (siehe 3.4).

2.2 Das dritte Geschlecht in der medizinischen Theorie

Da es drei grammatische Geschlechter, /inga, gab, konnte man — angesichts der
Existenz der klihas — auch drei natiirliche menschliche Geschlechter, liriga,
annehmen.

Nach der medizinischen Theorie haben sowohl der Mann als auch die Frau
eine Zeugungssubstanz, einen “Samen”. Das Mischungsverhiltnis beider Samen
im Moment der Zeugung bewirkt das Geschlecht des Kindes; bei einem Uber-
wiegen der weiblichen Zeugungssubstanz entsteht ein Méadchen, bei einem Mehr
des viterlichen Samens ein Sohn (z. B. Carakasamhita, Sarirasthana 2.12). Wenn
viterlicher Same und miitterliche Zeugungsfliissigkeit in exakt gleicher Menge
vorhanden sind, wird ein stripumsalingin (“Geschlechtsorgane der Frau und des
Mannes [besitzend]”), auch dviretas genannt, gezeugt (Sarirasthana 2.18). (Die
Annahme, die Zeugungssubstanzen der Eltern miissten bei der Zeugung eines
kltba in genau gleicher Menge vorhanden sein, erklirte die Seltenheit des Vor-
kommens von klibas gegeniiber den anderen beiden Geschlechtern.)

Sind die Zeugungssubstanzen der Eltern beim Zeugungsakt schwach und
gering, sind die Eltern dabei kraft- oder freudlos, kommt es nach der Caraka-
samhita zur Zeugung von beiden Formen von klibas, dem narasanda und der
narisanda (Vers 19; kliba steht als Uberbegriff); ersteres bedeutet “Mann-
sanda”, letzteres “Frau-sanda”; das erstere bezeichnet offenkundig einen sanda,
der als Mann auftritt, letzteres einen sanda, der sich weiblich gibt. (Eine Frau,
die sich méannlich gibt, miisste eine narasanda sein.) Die minderwertigen Zeu-
gungssubstanzen der Eltern bewirken nach dieser Auffassung die mangelhafte
Ausbildung der Geschlechtsorgane des Kindes; wenn die Eltern nicht bei der
Sache sind oder kein Kind zeugen wollen, kann sich weder das Wesen des
Vaters noch das der Mutter gentigend manifestieren. Das Werk zéhlt acht von
den beiden Geschlechtern abweichende Sonderformen auf, darunter den
vatikasandaka, ein mannliches Kind, dessen Hoden im Mutterleib durch die
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negative Einwirkung des (im miitterlichen Korper wirkenden) Elementes vata
(“Wind”) zerstort worden sind (Vers 21).

Auch nach dem medizinischen Werk Susrutasamhita kommt es bei der
Mischung der elterlichen Samen zur Zeugung eines Kindes, und wenn im
Moment der Zeugung mehr ménnlicher Same als weibliche Zeugungssubstanz
vorhanden ist, entsteht ein Knabe, im umgekehrten Fall ein Madchen. Sind beide
Zeugungssubstanzen in gleicher Menge vorhanden, entsteht aber kein stripums-
alinigin, sondern ein napumsaka (Sarirasthana 3.5). Unklar bleibt, ob napumsaka
hier als Synonym fiir ersteres verwendet wird.

Diese Vorstellungen finden sich auch in anderen Texten, so in Manusmrti
3.49 und in Brhatsamhita 76.1, wonach bei genau gleichen Mengen miitterlicher
und viterlicher Zeugungssubstanz ein a-puman, ein “Nicht-mann”, entsteht.
Nach der Brhatsamhita liegt ein mannlicher Embryo auf der rechten Kérperseite
seiner Mutter, ein weiblicher auf der linken Seite und ein napumsaka in der
Mitte (78.24). (Die Lage des Embryos ist analog zur Stellung der Geschlechter
in der Theorie und in der Gesellschaft: Der Mann steht auf der rechten, der
“richtigen” Seite, die Frau auf der linken Seite, dem Gegenpol, und der na-
pumsaka als “Weder-noch” dazwischen.)

Nach der Susrutasamhita ist die Zeugung eines sandha das Ergebnis des
Fehlverhaltens seiner Eltern beim Geschlechtsakt: Verkehrt ein Mann zum Zeit-
punkt der Fruchtbarkeit seiner Gattin aus “Verblendung” (mohat, aus Lust) mit
ihr und zwar als “Frau” (ariganeva, d.h. er liegt unten, sie oben, und dies gilt als
unangemessene Position), entsteht ein sandha (ein anatomisch minnliches
Kind), der eine weibliche Gestik und Gestalt, stricestitakara, hat. Wenn eine
Frau wihrend der fruchtbaren Zeit mit ihrem Mann Geschlechtsverkehr hat und
sich dabei wie ein Mann verhilt (purusavat, d.h. sie liegt oben und tibernimmt
die aktive Rolle), wird eine Tochter geboren, die eine mannliche Gestik besitzt,
naracestita (Sarirasthana 2.42 und 43). Dies bedeutet: Kinder, die gezeugt
werden, wenn ihre Eltern sich beim Akt nicht ihrem Geschlecht entsprechend,
sondern “verkehrt” verhalten (die eheliche Moral verlangte, dass der Mann oben
lag), haben nach dieser Theorie keine eindeutige Geschlechtszugehdrigkeit: Das
passive und damit weibliche Wesen des Vaters setzt sich bei seinem Sohn
ebenso durch wie das aktive und damit mannliche Wesen der Mutter bei der
Tochter. Nach dieser Auffassung ist der sandha ein Mann mit angeborenem
effeminierten Verhalten und weiblicher Gestalt.

Nach Vers 44 ist der sandha ein Mann, der keinen Samen hat, er ist a-sukra
(Sukra bedeutet “Samen”). Zwischen dem effeminierten Verhalten eines Mannes
und seiner (angeblichen) “Samenlosigkeit” wird eine Verbindung hergestellt.
Dies zeigt, dass es im alten Indien Ménner gab, die sich in Erscheinung und
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Gestik wie Frauen gebidrdeten und (weil sie nicht heirateten) kinderlos waren.
(Und offenbar gab es — zumindest in der Theorie — auch Frauen, die sich wie
Minner verhielten; allerdings werden sie in der Literatur kaum erwahnt und
nach meinem Wissen nicht beschrieben.) Tatséchlich sind — weltweit — effemi-
nierte Minner (Homosexuelle, Transvestiten, Drag Queens) keinesfalls zeu-
gungsunfihig, sondern nur heirats- und zeugungsunwillig.

Aber nicht nur die korperlichen Merkmale sind bereits bei der Zeugung
festgelegt, sondern auch die (als solche kulturell bestimmten) geschlechts-
spezifischen Eigenschaften gelten als angeboren. Schwiche, Verzagtheit, Ver-
wirrung, Zartheit, Feigheit etc. sind nach der Carakasamhita — die hier die
tibliche negative Auffassung vom weiblichen Geschlecht wiedergibt — die
Charakteristika des weiblichen Geschlechts, wihrend das mannliche Geschlecht
das jeweilige Gegenteil, also Kraft, Entschlossenheit, Intelligenz, Stirke, Mut
etc. besitzt (Sarirasthana 4.14). Die Angehorigen des dritten Geschlechtes
weisen als Wesen, die nicht Mann und nicht Frau sind, unvollkommene
Geschlechtsorgane und ebenso minderwertige Charaktereigenschaften auf; thnen
werden viele Miéngel, die auch den Frauen zugeschrieben werden, nachgesagt,
siche 3.4.

Der in der Carakasamhita erwihnte stripumsalirgin (Sarirasthana 2.18) ist
ein Mensch, der Geschlechtsorgane (lirga) der Frau (stri) und des Mannes
(pums) besitzt, also ein (Pseudo-)Hermaphrodit.!* Dviretas zu deuten ist schwie-
rig. Nach Bohtlingk und Roth bedeutet es “doppelt besamend” und bezeichnet
den Esel, weil dieser die Eselin und die Stute belegt. In der Carakasambhita ist es
am ehesten als “zweifachen Samen habend”, also die Zeugungssubstanzen des
Mannes und der Frau besitzend, zu iibersetzen, und bezeichnet damit ebenfalls
einen (Pseudo-)Hermaphroditen (so Kaviratna und Sharma 2, S. 441).

Ein (Pseudo-)Hermaphrodit wird auch in dem synonymischen Wdrterbuch
Amarakoéa genannt, das in 2.6.1.15 von einem stri-pumsa-laksana, spricht,
einem Menschen, der “weibliche und méannliche (Geschlechts-)Merkmale be-
sitzt”. Menschen mit beiderlei Geschlechtsteilen stellen also eine eigene Kate-
gorie dar; die klibas und sandhas besitzen hingegen nicht beide Geschlechtsteile,
sondern sind durch ihr Verhalten, ihre Tracht und ihren Lebensstil auffallig.

Anatomisch oder gesellschaftlich von der Norm abweichende Frauen werden nur
dusserst selten erwihnt; die iiberaus spirlichen Angaben lassen alle Fragen
offen. Die Carakasamhitd nennt in Sarirasthana 2.16-20 den narisandha, einen

13 Ich verwende den Begriff “(Pseudo-)Hermaphroditen” im folgenden im Sinne von “Herm-
aphroditen und/oder Pseudohermaphroditen™; siehe hierzu die Anm. 25.
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sandha, der eine Frau, nari, ist. Was damit gemeint ist, bleibt unklar, am ehesten
diirfte es sich um einen Zwitter mit weiblichen Geschlechtsteilen handeln; es
kénnte aber auch ein sandha sein, der als Frau, nari, erscheint. Die Susruta-
samhitd nennt, wie erwéhnt, in Sarirasthana 2.43 ein Midchen mit mannlicher
Gestik. Ein solches Méddchen wird gezeugt, wenn seine Mutter beim Zeugungs-
akt die aktive Rolle iibernommen und auf ihrem Mann gelegen hatte; das ménn-
liche Wesen der Mutter wurde nach dieser Vorstellung direkt auf die Tochter
vererbt.!#

Im Paraskaragrhyasiitra kommt eine vipumsi vor; nach dem Kommentator
ist diese eine Frau, die aufgrund von (Haar-?)Biischeln einem Mann gleicht
(2.7.9). Einem Schiiler, der das Studium des Veda abgeschlossen hat, ist es
verboten, ein Médchen, dessen Kérperhaare noch nicht erschienen sind (das also
vorpubertir ist), als eine vipumst und einen sandha zu verlachen. Dieses Verbot
zeigt, dass die Angehorigen des dritten Geschlechts dem Spott ausgesetzt waren.

3. Das Wesen des dritten Geschlechts

3.1 Ehe und Sexualitiit

Die korperliche Beschaffenheit und die dussere Erscheinung der klibas, sandhas
etc. beschreiben die Texte nicht. Auch lassen sich keine semantischen Unter-
schiede zwischen dem kliba, dem sandha/sanda und dem napumsaka feststellen;
die drei Bezeichnungen waren offenkundig Synonyme. Das entscheidende
Merkmal der klibas, sandhas und napumsakas war, wie bereits festgestellt, ihre
anatomische, psychische bzw. soziale Besonderheit; was fiir die indische Gesell-
schaft am bedeutsamsten war, war ihr sexuelles Desinteresse an Frauen und die
daraus (und nicht aus einer Impotenz!) resultierende Kinderlosigkeit.

Den Texten ist zu entnehmen, dass die klibas, sandhas und napumsakas
keinen Gefallen an Frauen fanden und keine Kinder zeugten. Ob sie dies nicht
wollten oder nicht konnten, wird nicht erértert. Die Beschreibung Arjunas im
Mahabharata zeigt, dass die klibas, sandhas und napumsakas (Arjuna, der

14 Weltweit gibt es in allen Gesellschaften bedeutend mehr Knaben und Ménner als Méddchen
und Frauen, die sich ihrer Geschlechterrolle verweigern und abweichendes Verhalten
zeigen; dies hdngt auch damit zusammen, dass die meisten Kulturen ihre Téchter starker
kontrollieren und disziplinieren als ihre S6hne. Zum dritten Geschlecht gehdren auch im
heutigen Indien und Pakistan (fast?) ausschliesslich Ménner; ich horte gelegentlich von
weiblichen Hijras/Khusras, bekam aber trotz meiner langen Aufenthalte in der Hijra-
Gemeinschaft niemals eine zu Gesicht.
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aufgrund eines Fluches seine Minnlichkeit verlor, wird hier mit allen drei Be-
zeichnungen bedacht) Frauenkleider trugen und weibliches Verhalten nachahm-
ten; Arjuna geht auf die Verlockungen der Frauen im Harem, die ihn auf Konig
Viratas Anweisung auf Minnlichkeit bzw. Impotenz priifen sollen, nicht ein.
Auch hier wird nicht klar, ob Arjuna nicht kann oder nicht will (siche 4.2).

In einer Geschichte des Kathasaritsagara muss eine Prinzessin einen na-
pumsaka/sandha heiraten (56.80ff.). Nachdem er in der Hochzeitsnacht den
Geschlechtsverkehr nicht vollzogen hat, untersucht die Ungliickliche den schla-
fenden Brautigam und stellt fest, dass er ein napumsaka ist. Spédter erhilt der
napumsaka von einem yaksa einen Penis, linga, so dass die Prinzessin doch
noch auf ihre Kosten kommt. Der Verfasser dieser Geschichte ging also davon
aus, dass ein napumsaka eine sichtbare anatomische Besonderheit wie einen
verkiimmerten Penis oder fehlende Hoden aufweist. Ob der nicht vollzogene
Geschlechtsverkehr das Ergebnis der Impotenz oder des Desinteresses ist, sagt
der Verfasser leider nicht, so dass der Geschichte nicht viel zu entnehmen ist.

Manche klibas und sandhas waren verheiratet, doch hatten sie offenkundig
mit ihren Ehefrauen keinen Geschlechtsverkehr, denn die Frauen durften diese
Eheménner verlassen, so die Naradasmrti (12.97) und andere Gesetzbiicher. Ehe-
frauen durften einen Wahnsinnigen, einen aus der Kaste Ausgestossenen, einen
kliba, einen Unfruchtbaren und einen unheilbar Kranken verlassen (Manusmrti
9.79). Frauen wollten keine sandhas zum Ehemann, weil diese kein Begehren
zeigten und keinen Nachwuchs zeugten (Mahabharata 5.38.29), und die Ehe ist
fiir einen kliba so sinn- und erfolglos, wie eine schone Gestalt flir einen Blinden
(2.34.21). Frauen von klibas und sandhas waren (weil sie sexuell unbefriedigt
blieben) von anderen Minnern so leicht zu erobern wie die (ebenfalls unbefrie-
digten) Frauen eines Zwerges, eines Kranken, eines Bauern oder eines Alten
(Ratirahasya 13.34).

War ein Ehemann tot, krank oder ein kliba, konnte seine Ehefrau nach dem
Gesetz des Levirats mit dem Bruder des Ehemannes verheiratet werden, um
einen Sohn zu bekommen (Manusmrti 9.167 und Mahabharata 13.313%).

3.2 Mannmdnnlicher Sex und Prostitution

Neben dem Kamasitra spricht nach meiner Kennntis nur die Susrutasambhita
mannminnliche Sexualitdt ausfiihrlicher an (ich spreche bewusst nicht von
“Homosexualitit”; siehe hierzu 7). Die Susrutasamhiti nennt in Sarirasthina 2
verschiedene Arten mannméannlicher Sexualitdt und betrachtet diese als patho-
logische Formen, die das Ergebnis bestimmter widriger Umstdnde im Moment
der Zeugung sind. In Vers 38 wird der dasekya genannt; er ist ein Mann, dessen
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Vater bei der Zeugung nur wenig Samen verstromte und der daher erst dann eine
Erektion, dhvajocchraya, erlangen kann, wenn er zuvor den Samen eines Man-
nes “gegessen” hat (sukram prasya); dies kann nichts anderes bedeuten, als dass
der dsekya an einem Mann Fellatio ausiibte, um eine Erektion fiir den Sex mit
einer Frau haben zu konnen. (Wegen des geringen Samens des Vaters besitzt
auch der Sohn einen Mangel an Samen, den er durch das orale Aufnehmen des
Samens eines anderen Mannes auszugleichen versucht.) Vers 39 nennt einen
saugandhika; dies ist ein Mann, der in einer stinkenden Vagina, piitiyoni,
gezeugt wurde und nur potent ist, wenn er zuvor an einer Vagina oder einem
Penis gerochen hat. Gemeint ist hiermit Cunnilingus und Fellatio. In Vers 40 ist
die Rede von einem kumbhika; dies ist nach der Erklirung des Textes ein Mann,
der mit Mannern Verkehr im Anus (sve gude) hat und mit den Frauen auf Min-
nerart, strisu pumvat (offenkundig anal), verkehrt. Im Gegensatz zum sandha,
der, wie bereits dargestellt, “samenlos” ist, besitzen der asekya (der wahrschein-
lich Sex mit Mannern und Frauen hatte), der saugandhika und der kumbhika
Samen (Vers 44); wer den Samen eines Mannes verzehrt (um dann mit einer
Frau Sex zu haben), wer Cunnilingus und Fellatio bevorzugt bzw. mit Mannern
und Frauen Sex hat, kann ja auch Kinder zeugen, und dies zeigt, dass mit
Samenlosigkeit tatsdchlich Kinderlosigkeit, also das konkrete Ergebnis, wie es
beim sandha evident wird, gemeint ist.

Uber gleichgeschlechtlichen Sex sagen die altindischen Texte nicht viel.
Die Manusmrti nennt den Sex eines Mannes mit einem Mann unter den
geringeren Vergehen und schreibt eine Waschung in Kleidern zur Suhne vor:
maithunam tu samdsevya pumsi ... dvijah ... savasah snanam dacaret.

Der Indologe Basham war der Ansicht: “The erotic life of ancient India was
generally heterosexual. Homosexualism of both sexes was not wholly unknown;
it is condemned briefly in the lawbooks, and the Kamasutra treats of it, but
cursorily, and with little enthusiasm. Literature ignores it. In this respect ancient
India was far healthier than most other ancient cultures.” (S. 172)

Der neunte Abschnitt des zweiten Buches des von Vatsyayana Mallanaga ver-
fassten Liebeslehrbuchs Kamasitra behandelt das “dritte Geschlecht”, trtiya
prakrti. Die (médnnlichen) Angehérigen des dritten Geschlechtes treten nach der
Beschreibung des Kamasitra als Frauen oder als Minner auf; sie sind als Pro-
stituierte titig und erfreuen ihre Kunden mit Massage und Fellatio. Bemerkens-
wert 1st, dass das Kamasitra mit den weiblichen Personalpronomen und Par-
tizipien von den klibas spricht, sie also als weibliche Wesen tituliert.
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Vatsyayana: Das dritte Geschlecht (erscheint) zweifach: in Frauengestalt und in Ménner-
gestalt. (dvividha trtiya prakrtih stririipini purusaripini ca).

Nach dem Kommentator Yasodhara (13. Jh. n.Chr.) ist das dritte Geschlecht der na-
pumsaka, die Frauengestaltige des dritten Geschlechts bediene sich (falscher?) Briiste usw.,
die Miénnergestaltige eines Bartes, der Kérperbehaarung usw. (Das erste ist ein kliba, der als
Frau, das zweite ein kliba, der als Mann erscheint; dies zeigt die Beschreibung der “Min-
nergestaltigen” (Femininum) weiter unten.)

Vatsyayana: Nun die Frauengestalt: die Kleidung der Frau, ihr Geschwitz, die Koketterie,
ihr natiirliches Verhalten, die Zartheit, die Furchtsamkeit, die Dummheit, die Hilflosigkeit
und die Verschamtheit, das soll sie nachahmen.

(Das Verbum anu-kr, “nachahmen”, zeigt, dass Zugehorige des dritten Geschlechtes als
Frauen auftraten.)

Vatsyayana: In ihrem Munde (erfolgt, was sonst) in der Vagina geschieht. Das nennt man
Mundverkehr.

Yasodhara: Das, was sonst mit dem Penis in der Vagina erfolgt, das geschieht im Munde,
das heisst Mundverkehr. (Sanskrit: auparistaka)

(Die als Frauen auftretenden Angehorigen des dritten Geschlechtes boten somit als Prosti-
tuierte oralen Sex an.)

Vatsyayana: Sie (sa!) kann damit eine eingebildete Leidenschaft (ratim abhimanikim) und
ihren Lebensunterhalt erlangen. Sie kann den Lebenswandel einer Hure, vesya, fithren. Dies
ist die Frauengestaltige (des dritten Geschlechts).

(Die “eingebildete Leidenschaft” kann nur bedeuten, dass der kliha hierbei (wie eine Frau?)
Lust empfindet; er arbeitet als gemeine Prostituierte, vesya; die vornehmen Kurtisanen
hiessen ganika.)

Vatsyayana: Die (dem dritten Geschlecht angehdérende) Ménnergestaltige verbirgt, wenn sie
einen Mann begehrt, /ipsamana!), ihre Leidenschaft und wird als Masseur titig. Beim Mas-
sieren soll sie den Mann umarmen und mit ihren Gliedern die Schenkel des Mannes reiben.
Ist die Vertrautheit gewachsen, soll sie die Schenkelwurzel beriihren, dann den Penis. Wenn
die Erektion (bei dem Massierten) eingetreten ist, soll sie mit der Hand reiben. Sie soll
lachen, als ob sie seine Leichtfertigkeit tadele. Wenn sie, obwohl das Zeichen deutlich ist
und obwohl sie die Eigenart des Mannes kennt, nicht (zum Weitermachen) ermuntert wird,
soll sie (ihrerseits) eine Anniherung wagen. Wird sie vom Mann aufgefordert, soll sie ab-
lehnen und nur unter (gespieltem) Widerwillen herbeikommen.

(Wie bei der Frauengestaltigen sind die verwendeten Personalpronomina und Partizipien
feminin, d.h. sie werden als Frauen angesprochen. Die Méannergestaltige ist ein Mann, der
keine weiblichen Kleider trigt und als Masseur arbeitet. Bei der Massage ist Vorsicht gebo-
ten, da man nie wissen kann, ob der Kunde iiber die iibliche Massage hinaus Sex will.)

Vatsyayana: Beim Mundverkehr gibt es acht Varianten, die der Reihe nach anzuwenden
sind. Sie sind: die gemessene (direkte) Art (1), das seitliche Driicken (2), das dussere
Driicken (3), das innere Driicken (4), das Kiissen (5), das Beriihren/Reiben (6), das
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Saugen/Lutschen der Mangofrucht (7) und das (Hinunter-)Schlucken (des Spermas) (8).
Wenn sie (die Massierende) diese Varianten jeweils eine ausgefiihrt hat, soll sie den
Wunsch zeigen, aufzuhoren. Der andere soll, wenn jeweils eine Variante vollzogen wurde,
die néchste erbitten, und wenn diese ausgefiihrt wurde, die niichste.

(Die Varianten steigern sich in der Intensitiit, bis es zum Samenerguss kommt.)

Vatsyayana: Wenn sie den in der Hand gehaltenen Penis zwischen die Lippen nimmt und
reibend in den Mund schiebt, dann ist das die gemessene Variante (1). Wenn sie die Eichel
mit der Hand entblosst hat, und ohne zu Beissen seitlich mit beiden Lippen driickt, wobei
sie besinftigt: “So soll es sein und nicht mehr!”, ist das das seitliche Driicken (2). Wenn sie
dann, erneut gebeten, mit geschlossenen Lippen die Eichel driickt und ziehend kiisst, ist das
das dussere Driicken (3). Wenn sie dann, auf weiteres Bitten hin, den Penis etwas tiefer in
den Mund nimmt und die Eichel driickt und loslésst, ist das das innere Driicken (4). Das
Ergreifen des in der Hand gehaltenen Penis, als sei dieser der Mund (des Mannes), das ist
das Kiissen (5). Wenn dies getan ist, und die Eichel dann mit der Zungenspitze auf allen
Seiten geschlagen und geleckt wird, ist das das Beriihren (6). Wenn sie mit der Kraft der
Leidenschaft den halb (in den Mund) eingefiihrten (Penis) ohne Mitleid driickt und driickt
und freildsst, dann ist das das Saugen der Mangofrucht (7). Wenn sie ihn dem Wunsche des
Mannes entsprechend tief einfiihrt und bis zur Vollendung (bis zum Orgasmus) driickt, ist
das das Schlucken (8). Wenn es dienlich ist, gibt es auch hier (wie beim normalen
Geschlechtsverkehr) die Anwendung von Stéhnen und Schlagen. Das ist der Mundverkehr.

Vatsyayana: Nur schlechte Frauen (kulata), solche, die nicht unter méinnlicher Aufsicht
stehen, Dienerinnen und Masseusen vollziehen es (den Mundverkehr).

Dies kommentiert Yasodhara mit: “Nicht nur das dritte Geschlecht fithrt also den
Mundverkehr durch.”

Es folgen Verse iiber die mann-méinnliche Liebe:

Vatsyayana: Jugendliche Diener, die glitzernde Ohrringe tragen, wenden den Mundverkehr
beir bestimmten Ménnemn an. Auch einander wohlgesonnene Stidter, deren Vertrauen zu-
einander sehr hoch ist, gewihren einander den Mundverkehr. Und sogar Ménner erweisen
Frauen diesen Dienst, und er ist dem Wesen nach vergleichbar mit dem Kiissen des Mundes.
Wenn Frau und Mann den Mundverkehr aneinander gleichzeitig ausiiben, mit umgedrehten
Leibern, heisst diese Art des Liebens die Krihenart. (Kamasiitra 2.9)

(Der erste Vers erwihnt einen Lustknaben, der zweite spricht von Sex bzw. Liebe zwischen
befreundeten vornehmen Ménnern. Die Krihenstellung ist bei uns als “69” bekannt.)

Auch nach Kamasitra 2.1 (S. 93) ist auparistaka eine Spezialitit der prakrti
trtiya (sic).

In Vararucis bhana Ubhayabhisarika (S. 70f.) findet sich die Beschreibung eines
Mannes, der als Frau angezogen ist, einen Liebhaber hat und einen weiblichen
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Namen, Sukumarika, tragt. Er wird auch ein Zugehoriger der trtiya prakrti
genannt, was der Kommentar mit napumsaka glossiert. Der Held der Geschichte
beschreibt Sukumarika in einem Vers, der zeigt, dass er/sie die Augenbrauen wie
eine kokette Frau bewegt, verfiihrerische Blicke wirft und ein bezauberndes
Lécheln zeigt. Der Hintern wird als rund und breit beschrieben. Sukumarika hat
seinen/ihren Liebhaber an eine Frau verloren, worauf er dem Helden der Ge-
schichte sein Leid klagt. Dieser trostet ihn nun mit einem Vers, in dem er
ironisch und spoéttisch die weiblichen Vorziige des/der Sukumarika gegeniiber
jener neuen Geliebten, einer echten Frau, rithmt. Er spricht in Anspielung auf die
fehlenden weiblichen Attribute zu Sukumarika:

Selbst wenn man dich eng umarmt, deine “Briiste” bilden kein Hindernis bei der Liebe; es
gibt keine monatliche Blutung, die deine Leidenschaft zerstort. Du Gliickliche, du wirst
auch keine Leibesfrucht empfangen, die deine Schonheit, Zartheit und Jugend vernichtet!
Indem dein Geliebter dich mit deinen Vorziigen verldsst, gibt er die wahre Liebe auf!

Dem Text ist auch zu entnehmen, dass Sukumarika und sein/ihr Liebhaber sich
mit Fellatio, auparistaka, vergniigen. Dieses Beispiel zeigt, dass es Ménner in
Frauenkleidern und mit weiblichem Namen gab, die Sex mit Ménnern hatten, die
ihrerseits auch Frauen begehrten. Nichts deutet darauf hin, dass dieser Angehd-
rige des dritten Geschlechts Hermaphrodit oder impotent war. Er war ein “male
femaler”, siehe unten, Teil 8.

3.3 Impotenz und Unfruchtbarkeit

Das Gesetzbuch Naradas behandelt in Zusammenhang mit der Ehe Potenz,
Fruchtbarkeit und Unfruchtbarkeit (12.10-13). Der Impotente und/oder Un-
fruchtbare (also ein Mann, der keine Kinder hat,) heisst hier pandaka. Die Ken-
ner, so Narada, unterscheiden vierzehn Arten von pandakas, von denen einige
geheilt werden konnen, andere nicht. Die Erkldrungen gibt der Kommentator
Bhava: Der nisargapanda (1) ist der von Geburt an Impotente/Unfruchtbare; der
vadhri (2) ist der Kastrierte;'S der paksapanda (3) ist nur fahig, alle zwei Wo-
chen einmal Geschlechtsverkehr zu haben. Dann gibt es Ménner, die aufgrund
eines Fluches des Lehrers (4), einer Krankheit (5) oder wegen des Zornes der
Gotter (6) pandas geworden sind; der irsyapanda (7) ist nur potent, wenn er
eifersiichtig ist (nach dem Kommentator handelt es sich um einen Mann, der nur

15  Hierbei handelt es sich um die Kastration als Strafe. Das Gesetzbuch Naradas (12.72-74)
sieht die Kastration bei Inzest bzw. bei Sex mit einer Frau, die einem verboten ist, vor. Auch
das Gautamadharmasastra 23.8-10 nennt die Kastration als Strafe.
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potent ist, wenn er seine Frau mit einem anderen Mann beim Geschlechtsverkehr
beobachtet, also um einen Voyeur!®); der sevya (8) ist der Mann, der sexuell nur
Minner akzeptiert (er ist nach dem Kommentator nur bei anderen Minnemn
potent; wortlich bedeutet sevya “der zu Benutzende, zu Gebrauchende”, und
bezeichnet damit einen Mann, der sich penetrieren ldsst); der vataretas (9),
“Windsamen besitzend”, ist nach Bhava einer, der vorzeitig ejakuliert, dessen
Samen nicht in die Vagina ergossen, sondern vom Wind davongetragen wird,;
der mukhebhaga (10) ist nach Bhava ein Mann, der nur potent ist, wenn ein
anderer Mann Fellatio bei ihm anwendet; der aksipta (11) ist einer, der nicht
ejakulieren kann; der moghabija (12) besitzt unfruchtbaren Samen; der salina
(13) ist der schiichterne Mann; und der anyapati (14) ist nur bei den Frauen
anderer Ménner potent. In Vers 14 erklart Narada, die beiden ersten (1 und 2)
seien unheilbar impotent und ihre Ehefrauen diirften sie verlassen. Beim paksa-
panda (3) soll die Ehefrau einen Monat warten, bei 4, 5 und 6 soll sie ein Jahr
ausharren; bleibt der Mann impotent, darf sie ihn verlassen. Auch die Ehe-
ménner 7, 8, 9 und 10 darf die Gattin verlassen, und zwar auch dann, wenn sie
keine Jungfrau mehr ist. Einer Frau, die mit einem anyapati verheiratet ist, wird
in Vers 17 geraten, seinem Wunsch nachzugeben und die Frauen anderer Mén-
ner und junge Médchen einzubeziehen.

Der Text unterscheidet, wie es den tatsichlichen Gegebenheiten entspricht,
genau zwischen Unfruchtbaren, Impotenten bzw. Méannern, die nur bei Frauen
impotent sind. In der Aufzihlung finden sich Ménner die unfruchtbar sind (1, 2,
5,9, 11, 12), Manner, die zeugungsfihig, aber zeugungsunwillig sind (8, 10, und
14 bei der eigenen Ehefrau) sowie Minner, die keine Erektionen haben (viel-
leicht 1, 2, 4, 5, 6 und vielleicht 13) oder nur bisweilen potent sind (3, 7, 14). In
einigen Fiéllen handelt es sich um ein physisches Defizit (1, 2, 5, 11 [?], 12), in
anderen Fillen liegen psychische Probleme zugrunde (3, 7, 8, 9, 10, 11 [?], 13,
14); 4 und 6 sind Sonderfille, und es bleibt unklar, ob der Fluch ein physiolo-
gisches Unvermogen bewirkt oder nur zu einer psychischen Blockade fiihrt.

Wir kénnen sagen: Ein pandaka ist ein Mann, der mit Frauen hinsichtlich
der Héufigkeit oder der Art nicht “normal” sexuell verkehrt, entweder, weil er
nicht will oder weil er nicht kann, und dies entweder wegen einer Krankheit oder
wegen einer Neigung. Bemerkenswert ist, dass weder der k/fha noch der sandha
genannt werden; diese gehdrten eben zum dritten Geschlecht, was bei den
anderen Personen nicht der Fall war. Auch der sevya, ein Mann, der beim
Geschlechtsverkehr mit einem anderen Mann “passiv” ist, war nicht einfach nur

16  Auch nach Susrutasambhita, Sarirasthina 2.41 ist der irsaka ein Mann, der nur mit Frauen
schlafen kann, nachdem er ein Paar beim Geschlechtsverkehr beobachtet hat.
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ein kliba. Das dritte Geschlecht war zur Zeit des Gesetzgebers Narada (in den
ersten Jahrhunderten nach Christus) schon eine eigene Kategorie, zu der wahr-
scheinlich das Tragen weiblicher Frisuren und Kleidung gehorte.

Die Naradasmriti nennt in 12.10 folgenden Unterschied zwischen einem
Mann und einem sandhaka: Der Kot eines Mannes schwimmt nicht auf dem
Wasser und sein Urin ist hell und schaumig; das Entgegengesetzte trifft auf
einen sandhaka zu (sein Kot schwimmt auf dem Wasser und sein Urin ist dunkel
und schwer). Diesen Gedanken greift das Arthasastra in 3.18.6 auf.

3.4 Charakter und Verhalten

In der umfangreichen Spruchdichtung Altindiens wird tiber die klibas, sandhas,
sandas und napumsakas wiederholt gesagt, sie hatten kein Interesse an Frauen
und Kindern; Frauen miihten sich vergeblich mit ihnen ab (Indische Spriiche 46,
Mahasubhasitasamgraha 110). Aus diesem Grunde liebten Frauen die k/ibas und
sandhas nicht (Indische Spriiche 4285 und Mahasubhasitasamgraha 1266), son-
dern verachteten sie (Mahasubhasitasamgraha 6711). Was Sex und Zeugung von
Nachwuchs betrifft, sind klibas und sandhas, verheiratet oder nicht, fiir Frauen
nutzlos:

Ein Geizhals vermag seinen Reichtum weder zu verschenken noch zu geniessen, sondern er
betastet ihn nur mit der Hand wie ein napumsaka seine Frau. (Indische Spriiche 3282)

Ein Geiziger, der keinen Ruhm besitzt (weil er nichts verschenkt), kann keine Ruhmeslieder
wiirdigen. Und was macht ein napumsaka mit einer vor ihm stehenden Gazallendugigen?
(Mahasubhasitasamgraha 9105)

Ein sandha ist bei den Frauen fruchtlos, eine Kuh bei Kiihen und eine Gabe, die man einem
Dummen gibt, auch; ebenso fruchtlos ist ein ungebildeter Brahmane. (Manusmrti 2.158)

Ein anderer Vers besagt, der napumsaka kenne keine Leidenschaft, kama
(Ganikavrttasamgraha 464); hiermit wird offenbar auf seine Impotenz bei Frauen
angespielt.

Die Verflihrungskiinste schoner Frauen sind bei k/ibas vergeblich. Also tra-
ten manche klibas wie Minner auf, denn eine Frau wird einem Mann in Frauen-
kleidung kaum Avancen machen:

Warum zeigst du die Schonheit deiner Briiste, die in ihrer Gestalt Lotosbliiten gleichen?
Warum bliiht ein Lacheln auf den Schésslingen deiner zarten Lippen? Warum miihst du
dich mit gefilligen Worten ab, die bedeutsam und kiihlend wie Nektar sind? Torichte Lie-
bende, warum wirfst du dem kl/iba — vergeblich — kokette Seitenblicke zu? (Mahasubhasita-
samgraha 10344)
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Eine andere Spruchweisheit belegt, dass es sandas gab, die effeminiert auftraten:

Wenn man aus Dummbeit Freude daran hat, unverstindigen Menschen zu dienen, dann ist
das so vergeblich, als melke man immer wieder einen Ochsen, den man fiir eine Kuh hilt,
die durch die Last ihres Euters geneigt ist, oder so vergeblich, als umarme man einen sanda,
den man fiir eine charmante junge Frau hilt [...]. (Indische Spriiche 2297)

Einen sanda kann man nur dann fiir eine charmante junge Frau halten, wenn er
sich weiblich kleidet, sich wie eine Frau verhilt und auf den ersten Blick nicht
erkennbar ist; flir einen Mann, der Frauen liebt, ist die Erkenntis erschreckend,
die Anstrengung vergeblich.

Von einem Mann, der eine Frau gewinnen kann, aber z6gert, heisst es, er
verhalte sich wie ein kliba, wobei ein vom Substantiv abgeleitetes Verbum ver-
wendet wird: klthayase katham (Kathasaritsagara 104.125).

Klibas und sandhas galten als feige, unminnlich und schwach und werden
hdufig bei Aufzihlungen zusammen mit korperlich und geistig Behinderten
genannt; sie wurden wie diese als unvollkommene, mangelhafte Menschen
angesehen. Nach dem Mahabharata bewirkt eine rechtlose Regierung, in der die
Pflichtvergessenheit und die Ungerechtigkeit (adharma) des Konigs zunehmen,
dass die Menschen nicht mehr den Kastengesetzen entsprechend heirateten und
deshalb minderwertigen Nachwuchs wie Zwerge, Buckelige, Wasserkdpfige,
kitbas, Blinde, Taube, Lahme, Stotterer usw. hervorbrichten (3.198.34ff.). (Nach
dieser Auffassung entstehen nur aus der legitimen Verbindung von Méannern und
Frauen gleicher Kaste korperlich und geistig perfekte Menschen.) In einem Vers
heisst es, die Fehler eines schielenden Brahmanen seien 60 an der Zahl, die eines
gelbdugigen Brahmanen 80, die Fehler eines eindugigen Brahmanen und eines
brahmanischen sandha 100, die eines buckeligen Brahmenen aber unendlich
(Indische Spriiche 6618). Auch dies zeigt, dass es sandhas brahmanischer
Herkunft gab.

Der kliba oder napumsaka besitzt angeblich die negativen Wesensziigen, die den
Frauen von Natur aus zu eigen sein sollen, wihrend ménnliche Qualitdten sich
nicht durchsetzen kénnen. Klaibya, das “Schwiche” im psychischen wie im
physischen Bereich bedeutet, ist nach der Theorie des medizinischen Werkes
Carakasamhita eine angeborene Eigenschaft des weiblichen Geschlechtes, zu der
Furchtsamkeit, Verblendung, Weichheit etc. hinzukommen (Carakasamhita,
Sarirasthana 4.14). Da es den kltbas physiologisch an Minnlichkeit mangelt
(hierfiir machte man nach der medizinischen Theorie die Schwiche des Vaters
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und seiner Zeugungssubstanz verantwortlich), fehlen ihnen auch die ménnlichen
Tugenden und Stérken.

Entscheidende Merkmale der klibas sind nach indischer Vorstellung Feig-
heit und Schwiche; das Adjektivum kliba bedeutet “unménnlich, verzagt, feig”,
das Nomen auch “Schwichling, Feigling” (Bohtlingk und Roth). Ein k/iha kann
daher, so das Mahabharata, niemals mit einem Helden befreundet sein, so wie
ein Dummer niemals der Freund eines Klugen sein kann (1.122.7). Ein Held
fiihrt dementsprechend eine Rede, die a-kliba, nicht-kliha, also minnlich, ist
(3.238.1 und 3.150.70); und a-kliba-ta, “Nicht-kiiba-tum”, bedeutet Mannlich-
keit und Grossmut (Raghuvamsa 8.83). Nur ein Konig, der zu strafen weiss, der
weise und heldenhaft ist, vermag zu regieren, nicht hingegen ein Koénig, der
feige, kltbha (weibisch, verzagt) und dumm ist (Mahabharata 12.92.45).

Klibas haben angeblich keine Standfestigkeit: So wie es bei der (aasfres-
senden) Krihe keine Reinheit, bei Spielern keine Ehrlichkeit, bei Frauen keine
sexuelle Befriedigung, bei Sidufern kein Denkvermdgen und bei Konigen keine
Freundschaft gibt, gibt es bei klibas keine Standhaftigkeit (dhairya; Maha-
subhasitasamgraha 9326, dhnlich Paficatantra 1.158). Nach dem Drama Mrccha-
katika soll ein Richter die Gesetzbiicher kennen, um Schwichlinge (klibas)
schiitzen und Bosewichter bestrafen zu kénnen (9.5); mit k/iba sind hier schwa-
che, feige Mianner gemeint, nicht etwa die Angehorigen des dritten Geschlechts.

Ein kliba kann aus den genannten Griinden niemals ein Reich regieren
(Mahabharata 12.8.5), und nachdem die Pandavas das Spiel gegen die Kauravas,
thre Widersacher, verloren haben und ins Exil gehen miissen, werden sie von
ithren Gegnern als kl/ibas verspottet; der Kaurava Duhsasana bedauert daher ihre
Gattin Draupadi, sie habe nun keine Ménner mehr; ihr Vater habe sie an die
Pandavas verheiratet, die k/ibas seien (2.68.10). Duhsasana hatte die Pandavas
zuvor als unfruchtbare Sesamkorner, sandhatila (“sandha-Sesam”), und als
klibas bezeichnet (2.68.8f.). (Soziale und korperliche Machtlosigkeit sind nach
dieser Vorstellung vergleichbar, und einem Konig, der sein Reich verloren hat,
sagte man im doppelten Sinne Unvermoégen, Impotenz, nach.)

Weil sie als Memmen mit Frauen auf eine Stufe gestellt werden, diirfen klibas
im Kampfe nicht getdtet werden. Fraglich ist allerdings, warum sie auf dem
Schlachtfeld iiberhaupt erscheinen; es ist aber auch moglich, dass kliba hier ein-
fach nur “Feigling” bedeutet. Die Manusmrti schreibt vor:

[In der Schlacht] darf er [der Krieger] keinen [Gegner] titen, der auf eine Erhebung
gestiegen ist, keinen k/iba und keinen, der um Gnade fleht. Ebenso keinen, der [als
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Kennzeichen der Unterwerfung] sein Haar geldst hat, keinen Sitzenden und keinen der sagt
“Ich bin dein” (d.h. der sich ergibt). (7.91)
(Der Kommentator erklért kltba mit napumsaka.)

Nach dem Mahabharata sind ein aus Furcht niedergefallener Feind und ein kliba
(ein Feigling?), auch wenn sie im Kampf besiegt sind, zu schonen und wie
Sohne, also mit Nachsicht, zu behandeln (2.5.45); dies zeigt ihre Unterlegenheit.
Frauen und klibas durften nicht getétet werden, aber im Bhagavatapurana ist zu
lesen: “Wenn Konige einen Mann, eine Frau oder einen kliba téten, wenn diese
selbstgefillig, gemein und ohne Mitleid gegeniiber anderen Wesen sind, ist dies
keine Totung.” (4.17.26)

Eine interessante Bemerkung findet sich bei dem chinesischen Pilger Hsiian
Tsang. Unter der Herrschaft Konig Pulakesins aus der Calukya-Dynastie musste
zu Anfang des 7. Jh. ein General, der eine Schlacht verloren hatte, 6ffentlich
Frauenkleider anlegen: “If a general loses a battle, they do not inflict punish-
ment, but present him with women’s clothes, and so he is driven to seek death
for himself.” (Beal 2, S. 256) Das Anlegen der Frauenkleider, das den General
als eine Memme auswies, war so demiitigend, dass er sich gezwungen sah, sein
Leben zu beenden.

Klibas, sandhas und napumsakas verachtete man seit der vedischen Zeit und
durch alle Jahrhunderte. Von Minnern, die ihre Lust unter Kontrolle haben und
ausser der Ehefrau keine Frau begehren, oder die auf Sexualitit vollig ver-
zichten, wird aber bisweilen lobend gesagt, sie seien sandhas oder klibas, was in
diesem Kontext “keusch” und “asexuell” bedeutet. Im Gegensatz zu klibas,
konnten diese Minner Frauen verfiihren, verzichten aber aus Keuschheit oder
Anstand. So berichtet der Dichter Bana in seinem biographischen Werk
Harsacarita, Konig Harsa sei bei den Frauen anderer Méinner wie ein sandha (2,
S. 35). Dies heisst, Harsa begehrte nur die Frauen seines Harems, nicht die
Frauen anderer Ménner. Der Kathsaritsagara sagt von einem gerechten Konig, er
fiirchte allein die Siinde, begehre nur Ruhm, und verhalte sich den Frauen
anderer Ménner gegeniiber wie ein sandha (also sexuell desinteressiert, keusch)
(91.7).

Bhisma, einer der Helden des Mahabharata, rithmt Koénig Yudhisthira als
milde, beherrscht, edel und gerecht, und sagt, er sei ein kliba und dem Gesetz
und dem Mitgefiihl verpflichtet (Mahabharata 12.76.19); hier wird auf Yudhi-
sthiras sexuelle Zuriickhaltung angespielt. Auch in 3.34.13 nennt das Epos (den
keuschen) Yudhisthira einen kliba. Und Damayanti preist ihren Ehemann Nala,
als dieser nach seinem Exil zu ihr zuriickkehrt, er sei gnddig, ein Held, milde,
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beherscht und Herr seiner Sinne, ihr immer treu geblieben, einem kliba gleich:
Er hatte sie wihrend ihrer Trennung also nicht mit anderen Frauen betrogen
(3.71.14). An anderer Stelle sagt das Mahabharata, gute Menschen verehrten in
dieser Welt den Mann, der seinen Stolz aufgegeben hat, die Alten verehrt, weise
und ein kliba ist (12.281.23). Auch hier ist k/iba im Sinne von “keusch” zu
verstehen.

3.5 Unreinheit und Ausgrenzung

Die Barbaren sind der Schmutz, mala, der Menschen, die Betriiger (maustika) sind der
Schmutz der Barbaren, die sandas sind der Schmutz der Betriiger, und diejenigen, die
Krieger als Priester anstellen, sind der Schmutz der sandas. (Mahabharata 8.30.70)

Dieser Vers aus dem Mahabharata belegt die Verachtung, die man den sandas
entgegenbrachte. (Alle genannten Personen storen die Ordnung der Kultur: Die
Barbaren sind als Aussenseiter gefihrliche Wesen; diejenigen, die statt der Brah-
manen Krieger als Priester beschéftigen, missachten die Ordnung des Kasten-
wesens und berauben die Brahmanen ihrer Privilegien; die sandhas missachten,
dies galt schon in vedischer Zeit fiir die klibas, die Ordnung der Geschlechter
und der Sexualitit.)

Einen Rechtsschutz besassen die sandhas kaum: Ein Brahmane, der einen
sandha getétet hatte, musste zur Stihne nur einen Ballen Stroh und eine geringe
Menge Blei zahlen, wihrend der Téter einer Schlange einen Barren aus Eisen
entrichten musste (Manusmrti 11.133; dhnlich Gautamadharmasastra 22.23f,
Visnusmrti 50.34f. und Yajiiavalkyasmrti 3.273).

Wie verachtet die klibas und sandhas waren, zeigt sich an dem in fast allen
Rechtstexten anzutreffenden Verbot, Nahrung von ihnen anzunehmen oder mit
thnen in Kontakt zu treten. Dass man die klibas und sandhas verspottete und
verlachte, geht aus dem Mahabharata hervor, wo die Krieger angesichts des als
Frau gekleideten kliba Arjuna in Lachen ausbrechen (4.36.29); das Paraska-
ragrhyasitra (2.7.9) verbietet dem Vedastudenten, mannlich aussehende Frauen
und sandhas zu verlachen.

Der sandha fdllt nach den Rechtstexten in die Kategorie der generell oder
zeitweilig unreinen Menschen und Tiere (zu den ersten gehdren die Angehdorigen
der sidra-Kaste, zu den zeitweilig unreinen Menschen gehéren z. B. die Frauen
wihrend der Menstruation oder nach einer Entbindung). Nach der Manusmiriti
darf der Blick eines Unberiihrbaren, unreiner Tiere wie des Ebers, des Hahnes
und des Hundes, einer Menstruierenden und eines sandha nicht auf einen
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Essenden fallen (3.239). Der Blick ist ebenso verunreinigend wie der Unreine!’
selbst, da er ein Teil von ihm ist, und kann die Nahrung eines anderen Menschen
kontaminieren.

Uber die soziale Herkunft der klibas und sandhas wird nichts gesagt, einige
wenige Stellen beziehen sich aber auf ihre brahmanische Geburt. In Vaja-
saneyisamhita 30. 22 heisst es, wie erwihnt, die Hure, der Spieler und der kliba
seien dem Gott Prajapati zu opfern, allerdings diirften diese symbolisch zu
opfernden Personen weder der tiefen sadra-Kaste (weil diese als unrein galt)
noch der brahmanischen Kaste (weil diese hochste Verehrung genoss) angeho-
ren. Das Gesetzbuch des Manu erklart Brahmanen, die Diebe, aus der Kaste
Ausgestossene, klibas oder Atheisten (nastika) sind, fiir unwiirdig, Opfer fiir die
Gotter und die Manen durchzufiihren (3.150; der Kommentator Kullika erklart
kltha mit napumsaka).

Nach dem Mahabharata entehren behinderte Brahmanen ihre Familien; so
bringt ein Blinder sechzig Mitgliedern seiner (brahmanischen) Sippe Ungliick,
ein sandha hundert, und ein Brahmane, der Lepra hat, befleckt jeden, den er
anblickt (13.90.12). Da der kliba in den Gesetzbiichern wiederholt neben dem
patita, dem aus der Kaste ausgestossenen Sohn, genannt wird, ist es moglich,
dass er kein patita war und seine Kaste behielt.

Hier wie in anderen Texten werden kl/ibas und sandhas zusammen mit
Kranken und Behinderten genannt; ihr Zustand wird als korperlicher Defekt ver-
standen, der negative psychische und soziale Auswirkungen haben muss. Auf-
grund seiner angeborenen, weder durch hygienische Massnahmen noch durch
rituelle Handlungen zu beseitigenden Unreinheit durfte niemand Nahrung von
einem sandha annehmen, denn die Nahrung galt als Triger der Reinheit oder
Unreinheit ihres Besitzers. Die Manusmirti stellt den sandha bei diesem Verbot —
dhnlich wie die zuvor genannten vedischen Texte — in eine Reihe mit einem
Verbrecher, einer mannstollen Frau (pumscali) und einem Betriiger (4.211), also
Menschen, die eine Bedrohung fiir die Ordnung der Gesellschaft darstellen. Die
anderen Rechtsbiicher dussern sich #hnlich; nach dem Apastambadharmasiitra
sind die Speisen eines kliba oder sandaka ungeniessbar, ebenso das Essen eines

17  Eine unreine Titigkeit oder eine Verhaltensweise, die Unreinheit hervorruft, kontaminieren
den Menschen selbst und alle, mit denen er in Berithrung kommt; unrein ist alles nicht
Definierte oder nicht Definierbare, alles Unordentliche, aus der Reihe oder aus der Rolle
Fallende, und, vor allem: Die Unreinheit eines Menschen kann — etwa iiber die Nahrung —
auf einen anderen Menschen iibergehen. Der Kontakt mit dem kliba selbst oder mit Dingen,
die er beriihrt hatte, stellte also eine Bedrohung dar (siehe Syed 2000:110 ff.).
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Mannes, der verbotene Dinge opfert und eines Mannes, der eine Frau von niedri-
gem Stand als Geliebte hat (1.6.18.27).

Derselbe Text nennt diejenigen Personen, von denen angebotene Speisen
nicht entgegengenommen werden diirfen: Es sind dies der Arzt, der Jager, der
Chirurg, der Vogelfinger, die unkeusche Frau und der sandaka (1.6.19.14; der
Kommentator erklédrt: sandakah trtiya prakrtih, und der Hindi-Kommentar
meint: aur napumsaka kda anna abhojya hota hai, “Die Nahrung eines na-
pumsaka 1st also ungeniessbar”). Die genannten Personen gehen verunreinigen-
den Titigkeiten nach; der Jager und der Vogelfanger toten, und der Arzt und der
Chirurg kommen mit den unreinen Substanzen der Kranken (Blut, Eiter,
Schleim, Kot etc.) und mit dem Tod in Berithrung. Das Vasisthadharmasastra
nennt zusdtzlich Verbrecher, andere Kriminelle und solche, die aus ihrer Kaste
ausgeschlossen wurden (14.2); von diesen Personen, einschliesslich der
sandakas, darf man nicht einmal Almosen entgegennehmen (14.19). Das
Kiirmapurana verbietet das Verzehren von Nahrung, die einem Ko&nig, einem
Tanzer, einem Zimmermann, einem Lederarbeiter, einer Kurtisane oder einem
sandha zugedacht ist (2.17.4).

Die Yajiavalkyasmrti schreibt vor, man diirfe Gaben, um die man nicht
gebeten hat, zwar von Ubeltitern annehmen, niemals aber von einer unziichtigen
Frau, einem sanda oder von einem aus seiner Kaste Ausgestossenen (1.212). Die
ersten beiden sind wegen ihrer sexuellen Betdtigungen (Ehebruch bzw. Fellatio)
unrein, und bei den aus der Kaste Ausgestossenen handelte es sich wohl um
Verbrecher. Auch nach dem Gesetzbuch des Vasistha darf niemand Gaben von
einem k/tha annehmen (14.2 und 19). Man nahm offenbar an, die Geschenke
seien mit Geld aus den verachteten Titigkeiten erworben worden und damit
befleckt und unheilvoll. (Beim Geben, sei es von Nahrung oder Geschenken,
wechseln nach indischer Vorstellung nicht nur diese Dinge den Besitzer, sondern
auch die Kraft des Bewusstseins des Gebenden, und sein Wohl- oder Ubelwollen
gehen auf den Nehmenden iiber; daher ist mit der Annahme eines Gutes immer
ein Risiko verbunden.)

Ein Mann (der oberen drei varnas, Stinde, also ein brahmana, ein ksatriya
und ein vaisya), der fiir ihn unreine Nahrung gegessen hatte, der eine (40 Tage
lang unreine) Wochnerin, einen sanda oder bestimmte unreine Tiere (Katze,
Ratte, Hund und Hahn) beriihrt hatte, musste eine rituelle Reinigung durch-
fithren (Markandeyapurana 35.34).

Ihre als angeboren verstandene Unreinheit schloss die kl/ibas vom Ritual und
vom Opfer aus. Wie Verkriippelte, wie solche, die den Veda nicht studiert hatten
und wie die sidras, die Angehorigen des verachteten tiefsten Standes, durften
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auch die sandhas keine Opfer vollziehen (Katyayanasrautasitra 1.1.5). An
einem Opfer, das (verbotenerweise) von einem in den heiligen Texten Unkun-
digen, von einer Frau oder von einem kliba durchgefiihrt wurde, durfte ein Brah-
mane nicht teilnehmen, und bei einem solchen Opfer gereichte Speisen durfte
kein Brahmane entgegennehmen (Manusmrti 4.205). Opfern durften, wie wir
den Texten entnehmen kénnen, nur geistig und korperlich unversehrte Ménner,
die den oberen drei Stinde angehérten, dem Ritus upanayana unterzogen
worden waren und die heiligen Texte studiert hatten; der rituelle Kontakt mit
den Gottern und den gottlichen Kriiften war nur diesen Personen méglich.

Auch an den Totenopfern fiir die verstorbenen médnnlichen Ahnen
(sraddha) durften die klibas nicht teilnehmen (Yajiiavalkyasmrti 1.223, Manu-
smrti 3.2428). Nach Manusmrti 3.165 sind neben den klibas auch solche
Personen vom Totenopfer ausgeschlossen, die keiner Kaste angehoren, daneben
Bettler, vom Ackerbau Lebende (Bauern, die beim Pfliigen Tiere tdten) und
Personen, die einen geschwollenen Fuss, slipada, haben (an Elephantiasis
leiden?); der Priester darf die Genannten beim srdddha nicht speisen, was wohl
auch bedeutet, dass fiir diese Personen, wenn sie verstorben waren, die Toten-
riten nicht durchgefiihrt wurden. Diese Verbote zeigen, dass man die k/ibas nicht
mehr als rechtmissige Séhne und Mitglieder des Familienverbandes betrachtete.
Sie waren von den die Generationen spirituell verbindenden Riten ausgenom-
men; schliesslich erfiillten sie — willentlich oder aus Unvermdégen — ihrerseits die
ménnliche Pflicht, S6hne zu zeugen und damit die Familie weiterzufiihren, nicht.

Das Trinken geweihten Wassers, das die Unschuld einer Person beweisen
kann, die eines Vergehens beschuldigt wird,!? ist den kl/ibas ebenso verboten wie
Verbrechern, verachteten Menschen, Atheisten und Sklaven (Naradasmrti
1.332). Dies bedeutete: Alle Genannten bekamen keine Chance, sich zu rehabi-
litieren.

Nach der Naradasmrti durften k/ibas nicht als Zeugen auftreten; der Kom-
mentator erkldrt den kliba als eine Person, die unfihig ist, Nachkommenschaft
zu haben (klibah sandhah prajananasamarthah, 1.161). Andere Personen, die
nicht als Zeugen fungieren konnen, sind Jiger (weil sie toten), gelehrte Brah-

18  Vom sraddha ausgeschlossen waren nach Gautamadharmagastra 15.18 alle Personen, die
Instrumente spielten, Trommeln schlugen, tanzten oder sangen, also dubiose Tatigkeiten
ausiibten.

19 Bei dieser Form der Wahrheitsprobe musste die Person, die eines Vergehens beschuldigt
wurde, heiliges Wasser trinken, in dem man zuvor ein Gotterbild gebadet hatte. Die Person
galt als unschuldig, wenn sie nach dem Trinken des Wassers von keinem Ungliick befallen
wurde.
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manen (srotriya), Personen, die die Gesetze ihrer Kaste verletzt haben und
Schauspieler (weil man sie verachtete).

Nach dem buddhistischen Text Milindapanha (4.1.6; S. 93) gehort der
pandaka (dies ist die Pali-Bezeichnung fiir den sandha(ka)) zu den Menschen,
die kein Geheimnis bewahren konnen, und dies wegen seiner Unvollkommen-
heit, Uneindeutigkeit, anekamsikata. Zu den anderen, die kein Geheimnis
bewahren, gehéren der von Lust getrieben Mann, der Zornige, der Feige, die
Frau, der Trinker, das Kind. Und der pandaka kann ebenso wenig wie der
Zwitter, der ubhayatobyanjanaka (“der mit beiderlei Geschlechtsorganen Ver-
sehene”) die rechte Erkennntis gelangen, die die Voraussetzung fiir die Erlésung
ist. (4.8.53; S. 310; es gilt: Nur der korperlich, seelisch und gesellschaftlich
Unversehrte ist erlosungsfihig.) Diese Ménner durften daher dem buddhisti-
schen Orden nicht beitreten, 4.7.53. Man unterscheider den Zwitter von einem
sich abweichend verhaltenden “Mann”, dem pandaka, der — so kénnen wir
annehmen — ein anatomisch unversehrter Mann war. Beide gelten als korperlich
unvollkommen, was sie nach indischer Vorstellung auch geistig behindert.

Erbrechtlich behandelte man die klibas wie Kriminelle, Wahnsinnige und
korperlich oder geistig Behinderte. Nach Vasistha waren Sohne, die in einen
asrama eingetreten waren, ebenso vom Erbe ausgeschlossen wie Soéhne, die
kitbas, wahnsinnig geworden oder aus der Kaste ausgestossen worden waren
(17.53ff.; ebenso Apastamba 2.6.14.1). Die klibas und die Wahnsinnigen muss-
ten jedoch vom Ko&nig unterhalten werden, der ihr Erbteil erhielt (Vasistha 17,
53 und 54, 19.35 und 36, dhnlich Visnu 3.5 und Gautama 28.43). Vom Erbe
ausgeschlossen waren nach der Manusmrti Séhne, die k/ibas oder (wegen eines
Verbrechens) aus der Kaste verstossen worden waren, ebenso blind und taub
geborene Sohne, Wahnsinnige und Idioten sowie an den Sinnesorganen Geschi-
digte (Blinde, Taube, Stumme etc. auch in 9.201; ebenso Apastambadharmasitra
2.6.14.1). Falls jedoch ein kliba oder eine andere der genannten Personen
heiratete, konnten ihre S6hne erben (Manusmrti 9.203). Man ging also zumin-
dest in diesem Text davon aus, dass sich ein kliba zur Ehe und zur Vaterschaft
bekehren und damit wieder in die Gemeinschaft eingliedern liess.

Als Unreine waren die klibas somit aus ihren Familien, aus der Speise-
gemeinschaft, aus der Gemeinschaft des Schenkens und Beschenktwerdens und
aus der Ritual- und Religionsgemeinschaft ausgeschlossen. Ein schweres Los,
doch fiir manche klibas/sandhas gab es auch eine Zuflucht.
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3.6 Lebensraum und Titigkeit

Zahlreiche Stellen belegen, dass klibas und sandhas sich in unmittelbarer Ndhe
des Koénigs aufhielten und in den Frauengemichern als Diener und Wéchter
arbeiteten. Neben dem kl/iba und dem sandha (die beiden Begriffe werden auch
hier als Synonyme verwendet) gab es den varsavara, “der seinen Samen zurtick-
hdlt”, offenbar ein Mann, der keinen Sex hat. Gemiss dem Amarakosa ist der
sandha dasselbe wie der varsavara und beide verdienen ihren Lebensunterhalt
als Diener des Konigs (2.8.1.9). Auch Hemacandra gibt varsavara als Synonym
fiir sanda (sic) an und nennt ihn unter den Bediensteten des Hofes (Abhidhana-
cintamani 728). Einige Gesetzbiicher (z. B. Vasistha 19.35 und Gautama 28.42
und 43) schreiben vor, ein Sohn, der ein kliba sei, diirfe nicht erben, sein Erbteil
solle der Konig erhalten, der die klibas zu versorgen habe. Was lag also fiir den
Konig néher, als die klibas, die dariiber hinaus den Vorteil hatten, dass sie sich
nicht an die Frauen heranmachten, als Diener und Wéchter einzustellen?

Nach dem Arthasastra umgaben bogentragende Frauen, Kdmmerer, Tur-
bantrédger, varsavaras und Diener den Konig im zweitinnersten Hof des Palastes
(1.21.1). Auch nach dem Nitisara ist der Konig in seinen Geméchern von
Buckeligen, Zwergen und varsavaras begleitet (7.41). Die varsavaras dienten
auch als an den Toren stehende Wichter (Arthasastra 12.5.51); sie lebten zusam-
men mit Buckeligen, Zwergen, Stummen und verschiedenen Auslindern im
Inneren des Palastes und dienten als Spione (Arthasastra 1.12.21).

Auch in Konig Harsas Schauspiel Ratnavali bewachen die varsavaras die
Frauengemicher, sie gelten nicht als Manner (manusyagananabhavat), sondern
als weibische Feiglinge und angesichts einer Gefahr flichen sie (2. Akt, Vers 3).
Kalidasa erwidhnt im Malavikagnimitra varsavaras als Wéchter im Palast
(4.4/5).

Das Natyasastra nennt die napumsakas die geeigneten Wichter der Frauen-
gemdcher im koniglichen Palast (34.70f.), denn im Frauenhaus, antahpura,
sollen nur solche Ménner als Wéchter fungieren, die unménnlich sind und kein
Interesse an Frauen haben (72f.); die napumsakas gehoren zur trtiya prakrti (70).
Diese Personen, so das Natyasastra, bewachten die Frauen, fiihrten aber auch
Auftrége fiir sie aus; sie waren also Bewacher und Diener zugleich.

Die varsavaras sind nach dem Natyasastra identisch mit den klibas:
“Personen mit wenig (méannlicher) Energie, geschickt, klibas, die ein weibliches
Wesen an sich haben (strisvabhavin), die aber von Geburt keine Fehler auf-
weisen (jatya na dosinas), die werden varsavaras genannt.” (Natyasastra 34.79
cd und 80 ab) Varsavaras und klibas sind nach dieser Quelle also Méanner mit
normalem Korper, die sich wie Frauen verhalten. Die nirmundakas (die “Kah-
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len”?) sind identisch mit den napumsakas: “Napumsakas, Ménner, die frei von
weiblichem Verhalten sind (strisvabhavena varjitah), kennt man unter der Be-
zeichnung nirmunda, sie haben keine sexuelle Erfahrung (kamavijianavar-
Jitah).” (80 cd und 81 ab) Bei den nirmundakas bzw. napumsakas scheint eine
anatomische Abweichung wie Impotenz oder (Pseudo-)Hermaphroditismus vor-
zuliegen. ‘

Auch die Epen belegen, dass die varsavaras die Frauen bei Hofe be-
wachten und sich immer in ihrer Ndhe aufhielten (Ramayana Bomb. 2.65.7,
Mahabharata 9.61.5, Harivamsa 47.5).

Klibas dienten an den Konigshofen auch als Tanz- und Gesangslehrer.
Wihrend des Jahres, das die Pandavas unerkannt am Hof Koénig Viratas ver-
bringen miissen, hilt sich Arjuna, der aufgrund des Fluches der Apsaras Urvasi
zum kliba geworden ist, als Lehrer im Haus der Frauen auf, was als typische
Tatigkeit fiir klibas betrachtet wird. Dies gestattet ihm Koénig Virata jedoch erst,
nachdem die Frauen des Harems nach eingehender Untersuchung bestitigt ha-
ben, dass Arjuna tatsdchlich ein kliba und an ihnen uninteressiert bzw. bei thnen
impotent ist (siehe 4.2). Arjuna wird spéter, als Virata ihm seine Tochter als
Gattin anbietet, sagen, sie habe ihn wihrend der gemeinsamen Zeit im Harem
wie einen Vater betrachtet, weshalb eine Heirat nicht in Betracht komme (Maha-
bharata 4.67.2). Bedeutende klibas diirften Vertraute der Prinzessinnen gewesen
sein.

Ebenso wie Zwerge, Buckelige und andere korperlich und geistig Behin-
derte, die sich alle bei Hofe authielten, durften die napumsakas nicht zugegen
sein, wenn der Koénig Entscheidungen fillte (Mahabharata 12.84.53). Diese
Menschen galten aufgrund ihrer Behinderung, an der man sich offenkundig auch
belustigte, als ungliickbringend und stérend, ihre Nihe in entscheidenden Situa-
tionen als bedrohlich.

Im Mahabharata wird dem Konig verboten, Geschlechtsverkehr mit unbe-
kannten Frauen, k/ibas, unabhingigen Frauen (d.h. solchen ohne Familie), mit
den Frauen anderer Manner und mit Jungfrauen zu haben (12.91.30). Das Verbot
deutet darauf hin, dass die am Hofe lebenden k/ibas auch fiir Sex zur Verfiigung
standen.

Man darf die Angehorigen des dritten Geschlechts nicht mit Ménnern ver-
wechseln, die sich Frauenkleider anzogen, um ihre Identitat voriibergehend zu
verbergen. Im Kamasiitra ist zu lesen, dass sich als Frauen verkleidete Liebhaber
mit Hilfe von Dienerinnen in die Frauengemédcher schlichen, um dort ihre
Geliebten zu treffen; und das Natyasastra rit, dass sich Manner als Frauen und
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Frauen als Minner verkleiden sollen, wenn sie ein bestimmtes Ziel erreichen
oder 1n einer Intrige agieren wollen (13.190).

Und schliesslich gab es méannliche Schauspieler, die weibliche Rollen spiel-
ten, aber nicht zum dritten Geschlecht gehorten. Das Natyasastra beschreibt in
13.191, wie der ménnliche Schauspieler sich in der Frauenrolle verhalten soll:
“Der Mann soll die Art der Frauen annehmen, mit Frauenkleidern und -sprache,
mit Blicken und abgewendeten Blicken (mit Koketterie?) und mit einem wei-
chen und langsamen Gang.”

3.7 Wiedergeburt und Vergeltung

Nach dem medizinischen Werk Susrutasamhita gibt es unterschiedliche Griinde
fir die Existenz eines geistig oder korperlich behinderten Menschen. In Sari-
rasthana 2.52 heisst es, der Embryo erleide eine Missbildung, vaikrta, wenn die
Eltern Atheisten (nastika) seien, wenn der Mensch in fritheren Existenzen Ver-
gehen oder Verbrechen begangen habe, oder wenn die drei Elemente, aus denen
der Mensch besteht (die dosas, also vata, kapha und pitta) eine Stérung
aufwiesen; verantwortlich sind somit metaphysische Griinde (Fehlverhalten der
Eltern oder des Menschen selbst) oder medizinische Ursachen.

In der religiésen Literatur findet sich der Glaube, dass ein Mensch wegen
eines bestimmten Vergehens zur Strafe in seiner nidchsten Existenz zu einem
kliba oder sanda werden kann. Nach dem Markandeyapurana (15.31) wird ein
Mann, der Friichte stiehlt, als sanda wiedergeboren, und ein Holzdieb kommt als
Holzwurm auf die Welt. Der einstige Friichtedieb wird also im nichsten Leben
zur Strafe fruchtlos, also hoden- und samenlos. (Dem Gott Indra widerfahrt dies
auch: Weil er Ahalya verfiihrte, verflucht deren Gatte Gautama den Gott, und
seine Hoden fallen zu Boden; darauf ist er a-phala, “fruchtlos”; Ramayana
1.47.27 und 48.1).

Nach Markandeyapurana 15.37 cd und 38 ab wird ein Mann, der die Gattin
eines anderen Mannes verfiihrt, zum sandha. Wessen man sich unrechtmissig
beméchtigt, das muss man also im nichsten Leben entbehren (oder wie im Falle
des Holzdiebes als Holzwurm im Ubermass erleiden): Der einstige Ehebrecher
darf/kann in seinem nichsten Leben als k/iba keine Frauen geniessen. (Dies ge-
schieht iibrigens dem Gott Siva selbst: Wihrend seiner Auseinandersetzungen
mit den Asketen des Darukawaldes wird er voriibergehend zum sandha, weil er
die keuschen Frauen der Asketen verfiihrte; Mahasubhasitasamgraha 1772).

Ahnlich wie das Markandeyapurana dussert sich das Mahabharata. Die
Géttin Uma fragt Siva, warum manche Menschen von Geburt an blind und krank
seien, und warum es klibas gebe. Hierauf erlautert ihr Siva das Gesetz der kar-
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mischen Vergeltung und erkldrt, uneinsichtige und schlechte Minner, die
Geschlechtsverkehr mit anderen Frauen als den eigenen pflegten, wiirden in der
niachsten Existenz zu klibas. Auch Minner, die Tiere schlachten liessen, Inzucht
oder Unzucht trieben, erlitten eine Wiedergeburt als k/iba (13.133 45, 51 und
52). Einstige Gewalt oder sexuelle Vergehen bewirken im néchsten Leben als
Strafe den Verlust der Ménnlichkeit und der Nachkommenschaft.

Appendix 15 des Anusasanaparvan im Mahabharata enthilt die ausfiihr-
liche Version dieses Gespraches (Verse 1951ff.). Uma fragt Mahe$vara, warum
es klibas, napumsakas und pandakas gebe, die niederen Geschlechtsverkehr
(nicakamarata, d.h. Oral- und Analverkehr) ausiibten, und von anderen Men-
schen verachtet wiirden; durch welches Vergehen, fragt die Gottin, kommt es zu
einer solch armseligen Existenz? Mahesvara antwortet, es handele sich um Min-
ner, die in ihrem vergangenen Leben die Kastration von Tieren und Menschen
durchgefiihrt und die Frauen anderer Minner verfiihrt hitten. (Das Vergehen der
Kastration bewirkt somit das Kastratentum im ndchsten Leben am eigenen
Leibe.) Aber auch, wer den Liebesakt aus Hass oder Bosheit unterbrochen habe
(den coitus interruptus praktizierte und keine Kinder zeugte) werde mit einem
langen Aufenthalt in der Holle bestraft. Bei einer Wiedergeburt, so Siva, wiirden
diese Ubeltiter zu klibas, varsavaras und pandakas, die schamlos und von
Begierde getrieben seien. Wenn sie sich ihres schlechten Wandels bewusst
wiirden (und bereuten), konne eine Befreiung von der Schuld erfolgen; fronten
sie aber auch in diesem Leben einem unmoralischen Lebenswandel, fielen sie in
die Holle.

4. Sikhandin und Arjuna

4.1 Sikhandin

Das Epos Mahabharata enthdlt im Udyogaparvan (5.170ff.) die Geschichte
Sikhandins, die Bhisma dem Kaurava Duryodhana erzihlt. Auf die Frage Duryo-
dhanas, warum Bhisma Sikhandin im Kampfe nicht tote, erzihlt dieser ihm
folgendes:

Bhisma raubte einst fiir Vicitravirya die drei Téchter des Konigs von Kasf;
Amba, die ilteste, war bereits Kénig Salva versprochen worden, der sie jedoch
nach ihrer Befreiung nicht mehr zur Gattin wollte. Nach der Zuriickweisung
durch Salva iibte Amba Askese und erbat von Gott Siva, der ihr wegen ihrer as-
ketischen Ubungen einen Wunsch gewihrte, die eigenhindige Tétung Bhismas.
Zur Begriindung fiihrte Amba an, Bhisma habe ihre Hochzeit durch die Ent-
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fiuhrung verhindert; sie sei in ewigem Schmerz gefangen, und da sie keinen
Gatten habe, sei sie weder Frau noch Mann, naiva stri na puman iha (5.188.4).
(Diese alte, schon aus dem Satapathabrahmana bekannte Definition des kliba als
“Nicht Mann, nicht Frau”, bezeichnet hier eine Unverheiratete; eine Frau ohne
Mann und Kinder war genauso wenig eine echte Frau wie ein frauen- und kin-
derloser Mann ein richtiger Mann.) Siva versprach Amba daraufhin, sie werde
Minnlichkeit, purusatva, erlangen und Bhisma in einer Schlacht toten.

Ko6nig Drupada, der sich ebenfalls an Bhisma riachen will, wiinscht sich
einen Sohn, worauf Siva ihm erklirt, er werde einen stripums, einen “Frauen-
mann”, bekommen, einen Sohn, der eine Tochter ist (5.189.5). Als Drupada eine
Tochter geboren wird, behauptet seine Gattin (die sich wie in Indien {iblich,
einen Sohn gewiinscht hatte), das Neugeborene sei mannlich. Dieses Kind, bei
dem es sich um die wiedergeborene Amba handelt, erhilt daher den méannlichen
Namen Sikhandin, “einen Schopf tragend”. Bei der Hochzeit des vermeintlichen
Mannes Sikhandin (in Wirklichkeit Amba) entdeckt seine Braut, dass er eine
Frau ist. Hierauf droht der Schwiegervater Sikhandins Kénig Drupada mit Krieg;
die Kénigin gesteht, dass ihr angeblicher Sohn eine Tochter ist, und Sikhandin
will sich aus Schmach téten. In dieser verzweifelten Lage erscheint ein yaksa
namens Sthtuna und bietet seine Hilfe an: Wenn er seine Méannlichkeit einst
zuriickbekdme, wiirde er sie jetzt an Sikhandin verleihen. Die beiden nehmen
einen Geschlechtertausch vor: Sikhandin bekommt das miénnliche Geschlecht,
pumstva, “Mann-Sein”, wihrend der yaksa wiederum strilinga, das “weibliche
Geschlecht”, erhilt (5.193, vor allem 7ff.). Der Schwiegervater ldsst nun von
Frauen seines Harems priifen, ob Sikhandin wirklich ein Mann ist, und die
Frauen bestitigen es. Der yaksa wird von seinem Herren Kubera fiir das Her-
geben seiner Ménnlichkeit verflucht, eine Frau zu bleiben, denn Sthiina habe das
Geschlecht der yaksas entehrt; erst nach Sikhandins Tod werde der yaksa sein
ménnliches Geschlecht zuriickerhalten. (Hier wie in der genannten Geschichte
des Kathasaritsagara ist es ein yaksa, der einem napumsaka bzw. einem stripums
“Minnlichkeit” verleiht; es gab einen volkstiimlichen Glauben, wonach die
yaksas Potenz und Fruchtbarkeit verleihen konnten; auch ihre Darstellung in
Bharhut und anderswo legt davon Zeugnis ab.)

Am Ende der Geschichte erklirt Bhisma, er konne Sikhandin nicht téten,
weil dieser eine Frau sei; seine Kriegerehre verbiete ihm, eine Frau, eine ehe-
malige Frau, ein Wesen mit einem weiblichen Namen oder mit einer weiblichen
Gestalt zu téten (5.193.62f.).

Nach Goldman handelt es sich bei Sikhandin um eine der wenigen Bei-
spiele fiir eine Frau-zu-Mann-Verwandlung in der indischen Literatur (“female
to male transsexualism”, S. 380 und S. 391). Bemerkenswert ist, dass Amba
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nicht als Mann, sondern mit einem weiblichen Korper wiedergeboren wird und
die Ménnlichkeit in einem Tausch erhilt.

4.2 Arjuna

Einer der Helden des Mahabharata, der Pandava Arjuna, lebte fiir eine Jahr als
napumsaka (das Epos spricht beliebig synonym von kliba und sandha und in
4.59*, Northern variant, von Arjuna als Zugehérigem des dritten Geschlechts,
trtiya prakrti). Arjuna hatte die himmlische Ténzerin Urvasi, die Sex mit ihm
wollte, mit der Rechtfertigung zuriickgewiesen, als Ahnin seines Geschlechtes
sei sie seine Mutter und der Geschlechtsverkehr mit ihr somit Inzest (Aranyaka-
parvan, Appendix I, 125ff., Bombayer Ausgabe 3.46.47ff.). Darauthin verflucht
die Apsaras Urvasi Arjuna mit den Worten:

Weil du mich, eine von den Pfeilen des Liebesgottes Getroffene, nicht gliicklich machst,
sollst du ein Téanzer (nartana) sein, o Sohn der Prtha, und inmitten von Frauen leben, ohne
Achtung, als ein Nicht-Mann (apums) bekannt, als sandha.

Hier erscheint die alte, seit dem Atharvaveda bestehende Verbindung der klibas
mit dem Tanz wieder! Und auch das lange Haar und die weibliche Frisur, die die
kltbas schon in vedischer Zeit kennzeichneten, werden uns bei Arjuna wieder
begegnen. Arjuna/Brhannada wird im Epos hiufig kliba genannt, so in 4*237 bis
239,

Arjuna wendet sich um Hilfe an den Gott Indra, der den Fluch abmildert:
Arjuna werde nicht flir immer, sondern nur fiir ein Jahr als sandha leben, danach
werde er seine Mannlichkeit, pumstva, zurickerhalten. (Die Marchensammlung
Kathasaritsagara erzdhlt in 33.90ff., Arjuna sei von der Apsaras Rambha, nicht
von Urvasi, verflucht worden, ein sandha zu sein und habe daher ein Jahr lang
Frauenkleidung, strivesa, getragen.)

Als die fiinf Pandavas mit ihrer gemeinsamen Gattin Draupadi unerkannt
ein Jahr lang am Hofe Konig Viratas leben, tritt Arjuna als Tanzmeister auf. Er
stellt sich dem Konig mit den Worten vor, er beherrsche den Gesang, den Tanz
und die Musikinstrumente und wolle die Tochter des Konigs in diesen Kiinsten
unterrichten; sein Name sei Brhannada und er sei ein Sohn oder eine Tochter
ohne Vater und Mutter (Mahabharata 4.10.8ff.). Virata gestattet Brhannada/
Arjuna die Unterrichtung seiner Tochter aber erst, nachdem die Frauen des
Harems nach eingehender Untersuchung seine Unminnlichkeit/Impotenz, a-
pumstva, bestitigen, und zwar spricht das Epos an dieser Stelle ausgerechnet von
apumstvam |[...] sthiram, also von “fester Unminnlichkeit”. Der Name Brhan-
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nada bedeutet “ein grosses Rohr besitzend”,? endet aber auf ein langes -a und ist
damit ein weiblicher Name; die klibas/sandhas trugen (wie Sukumarika in der
Ubhayabhisarika) Frauennamen.

Arjuna hatte seinen Briidern zuvor erklirt, wie er am Hofe Viratas als
sandha oder kliba aufzutreten gedenke: Er werde eine Tanzerin (nartana) sein
(Mahabharata 4, Anhang 9). Da seine Arme die von der Bogensehne geschlage-
nen Narben aufwiesen, werde er sie verhiillen und Muschelarmbénder (also
weiblichen Schmuck) anlegen; er werde leuchtende Ohrringe und einen Zopf
tragen, sich wie eine Frau verhalten und im Harem des Konigs Geschichten
vortragen (4.2.211f., *57 bis 60).

Dies zeigt, dass klibas und sandhas weibliche Kleidung und Frisuren,
weiblichen Schmuck und einen weiblichen Namen trugen (also dhnlich wie
westliche “Transvestiten” auftraten, doch dazu spéter). Arjuna spricht in *60
davon, als sandhaka werde er klaibyena vesena, “kliba-Tracht”, tragen, und
meint damit das Herrichten als Frau, zu dem Kleidung, Schmuck, langes Haar
und weibliches Verhalten, stribhava (in 4.2.23), gehoren.

Draupadi, die Ehefrau der fiinf Pandavas und damit auch Arjunas Gattin,
bedauert seinen Zustand zutiefst. Der Anblick des grossen Bogenschiitzen, der
nun Ohrringe trdgt und im Kreise von Midchen singt, verursacht ihr grossen
Kummer; die Aufmachung des kliba, die Arjuna trage, ernte in der Welt nur
Verachtung, so Draupadi (4.18.10f.).

Wohl weltweit und zu allen Zeiten 16st das Auftreten von Méannern in Frauen-
kleidern zunidchst Verbliiffung und dann ambivalente Gefiihle aus, die sich in
Spott und Verachtung dussern. Das Mahabharata beschreibt, dass die Soldaten
angesichts Arjunas lachen. Arjuna kdmpft unter dem Namen Brhannada und als
sandha an der Seite des Sohnes seines Gastgebers Virata. (4.36.27ff.; Arjuna tut
dies, um Viratas Sohn Uttara zu helfen und weil sein Jahr als kliba fast voriiber
ist; die weibliche Tracht kann er aber noch nicht ablegen.) Wihrend der Schlacht
springt Arjuna vom Kampfwagen, um den fliehenden Uttara zuriickzuholen und
dabei flattern sein langer (Frauen-)Zopf und sein rotes Frauengewand. (Rote
Gewinder trugen nur Kurtisanen und Apsaras, und auch bei einem kliba ist diese
Farbe der Unanstidndigkeit wohl kein Zufall.) Die Soldaten, die nicht wissen, um
wen es sich handelt, brechen in Gelidchter aus und fragen sich, wer das Wesen
sei, das einem von Asche verdeckten Feuer gleicht (29). In diesem Vergleich ist

20 Nach Bohtlingk und Roth bedeutet brhannala: “Rohrschilf [...] eine hochwachsende Schilf-
art.” Es konnte ein ironischer Hinweis auf Arjunas verborgene Ménnlichkeit sein, die trotz
seines Klibatums nicht verloren gegangen ist.
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Arjunas unterdriickte Méannlichkeit das verborgene Feuer, das von Brhannadas
Weiblichkeit, der Asche, erstickt wird, jedoch nur voriibergehend und nur un-
vollkommen. Daher wird Arjuna in 4.10.1 auch “ein grosser Mann”, brhat-
puman, in Frauenkleidern genannt, und daher sagen die Soldaten:

Etwas an ihm ist von einem Mann (pums), etwas an ihm ist von einer Frau (stri). Es ist, als
trage die Wohlgestalt Arjunas eine kliba-Gestalt. (30)

Hinter seiner Maskerade ist der wahre Arjuna somit noch erkennbar; seine
Minnlichkeit lasst sich nicht ganz verbergen. Spiter wundert sich Uttara iiber
Arjunas kliba-Zustand und fragt, welches Vergehen in einer frilheren Existenz,
welches karman, bewirken konnte, dass ein Mann, der die Gestalt eines Helden
besitze und mit gliickbringenden Zeichen versehen sei, zum kliba wurde; er,
Uttara, sehe in Arjuna, der kliba-Gewinder trage, den Gott Siva (wegen seiner
Kraft und Wiirde), den Konig der Gandharven (wegen seiner ménnlichen Schoén-
heit) und den Gott Indra (wegen seines Kriegertums, 4.40.11 und 12). Arjuna
antwortet Uttara, er sei kein (natiirlicher) kliba, sondern er trage diese Gestalt
aufgrund eines Fluches und habe sein Geliibde bereits erfiillt.

Klibatva, der Zustand des kl/iba, konnte im Mahabharata aber auch nur Kinder-
losigkeit bedeuten; so wird Bhisma, der wegen eines Geliibdes kinderlos bleiben
will und nicht heiratet, als kliba bezeichnet. Bhisma war ein Mann und ein
Krieger, und gab sich nicht — wie Arjuna — weibisch. Sisupala sagt zu Bhisma,
seine Keuschheit beruhe entweder auf Verblendung oder auf klibatva (Impo-
tenz/Kinderlosigkeit) und sein Geliibde sei daher vergeblich (weil es untersagt
war, keusch zu leben, ohne zuvor Gatte und Vater gewesen zu sein; 2.38.24).

5. Die gottliche Zweigeschlechtlichkeit

Androgynitét und (Pseudo-)Hermaphroditismus sind zweierlei Sachverhalte. Der
(Pseudo-)Hermaphroditismus (Zwittertum) ist ein die Anatomie betreffender
Mangel, eine Pathologie, die den betreffenden Menschen meist und {iberall
gesellschaftlich ausgrenzt. Der Hermaphrodit besitzt zwar ménnliche und weib-
liche Anlagen, beide sind aber fehlerhaft und kraftlos. Er gilt daher in Indien,
wie gezeigt, seit alters her als behindert, als unrein, gefdhrdet und gefahrlich und
weder dem ménnlichen noch dem weiblichen Geschlecht zugehorend.

Die Androgynitit, die Verbindung des Ménnlichen und des Weiblichen in
Vollkommenbheit, ist in Indien ein Kennzeichen der Gétter. Der Hermaphrodi-
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tismus ist ein physiologisches Faktum, die Androgynitit ein philosophisches
Konstrukt; daher gehort ersteres zum Menschen, wihrend letztere den Gottern
zugeschrieben wird.?!

O’Flaherty sagt hinsichtlich Indiens zu Recht: “Where the androgyne is
both one and the other, the eunuch is neither one nor the other; he is empty
where the androgyne is full.” (S. 297) Man kann auch sagen: Wéhrend Andro-
gynitidt zweimal Plus bedeutet, ist der Hermaphroditismus ein doppeltes Minus.
Aus diesem Grunde betrachtete man die indischen Gétter stets als androgyne
Wesen und niemals als (Pseudo-)Hermaphroditen/Zwitter.

5.1 Die vedischen Gotter

Wihrend der kliba als ein Mensch, der weder Mann noch Frau ist, Verachtung
und Verstossung erfihrt, verehrt man die Androgynitit als ein Kennzeichen
vieler Gotter seit dltester Zeit. Die géttlichen Androgynen stehen weit tiber den
Menschen, die klibas stehen tief unter ihnen. Baumann hatte bereits in seinem
1955 erschienenen Buch, Das doppelte Geschlecht, auf “bisexuelle Vorstel-
lungen” im alten Indien hingewiesen (S. 142ff.).22 Der Schopfergott Prajapati,
der, ganz allein, kein Wesen zur Paarung fand, nahm eine zweigeschlechtige
Gestalt an, paarte sich mit sich selbst und wurde schwanger mit allen Wesen
(Kathakasamhita 13.7, Satapathabrahmana 8.4.2.1). Nach der Prasnopanisad
(1.3) brachte Prajapati ein Paar hervor, das, die Gegensitze darstellend, den
ganzen Kosmos représentierte.

Einen Uberblick iiber die gottlichen Androgynen gibt Podder in seiner
1998 erschienenen Arbeit, “The Andogynous Divinities in Hindu Mythology”.
Auch er stellt fest: In der vedischen Kosmogonie ist der Schopfer, der “Ur-
grund”, Hiranyagarbha, Purusa, Prajapati oder Atman genannt, meist zwei-
geschlechtlich: “A documenting and interpreting investigation of the vedo-
brahmanic period illustrates that bisexuality is the innermost quality of the
mythical gods.” (Podder, S. 31)

21 Die Androgynitit muss auch auf der menschlichen Ebene generell vom Hermaphroditismus
getrennt werden. Im Gegensatz zum Hermaphroditismus, der einen korperlichen Mangel
darstellt, ist die Androgynitit nicht Schicksal, da nicht Anatomie, sondern das Ergebnis
eines bewussten kulturellen Eingriffs des Einzelnen; sie ist eine Stilisierung, die nicht den
biologischen Korper betrifft, sondern seine (zeitweilige) Inszenierung in der Offentlichkeit.

22 “Bisexuell” ist ein falscher Begriff, da er die sexuelle Ausrichtung betrifft; ein bisexueller
Mensch wiihlt bekanntlich Sexpartner beider Geschlechter, die Fortpflanzungsfihigkeit bei-
der Geschlechter besitzt er hingegen nicht.



102 RENATE SYED

Auch das vedische Denken unterschied bereits zwischen gottlicher Zwei-
geschlechtlichkeit und dem Wesen des napumsaka, das, wie im Falle Indras,
Ungliick bedeutet (s.0. Maitrayanisamhita und Kathakasamhita). Die Verehrung
der gottlichen Zweigeschlechtlichkeit oder Androgynitdt darf nicht zu dem
Schluss fiihren, man habe die Angehérigen des dritten Geschlechts in Indien
verehrt.??

5.2 Siva

Den Gott Siva verehrt man im Epos und in den Puranas als Ardhanarisvara, “der
Herr, der halb eine Frau ist”. Siva ist jedoch nicht rur Ardhanaris§vara, sondern
diese Gestalt ist einer seiner unzdhligen, von ihm beliebig angenommenen
Formen. Das Weibliche kann nach der Vorstellung der Sivaitischen Religion und
Philosophie nichts Eigenstidndiges, vom Gott Unabhdngiges sein, sondern es
muss, da Siva als das einzige Urprinzip, der alleinige Schopfer des ganzen
Kosmos gesehen wird, ihm inhdrent und daher aus ihm entstanden sein. Wie die
Schopfergottheiten der vedischen Zeit, die zundchst “All-Ein” sind und keinen
Partner haben, birgt auch Siva die Schopfungskraft beider Geschlechter in sich
und ist daher — mit unserem Wort — “andro-gyn”. Daher ist das Weibliche in
seiner Gestalt als Ardhanari§vara ein Teil des Gottes, der jenseits der Ge-
schlechtlichkeit und beider Geschlechter steht.

So wie Siva die beiden grundlegenden und voneinander getrennten Prin-
zipien purusa und prakrti, Geist und Stoff, in sich vereinigt, umfasst er auch
beide schopferischen Geschlechter bzw. alle drei Geschlechter, einschliesslich
des (als unfruchtbar) gedachten napumsaka. Die altindischen Texte betonen
daher immer wieder, Siva sei als Ardhanari§vara weder Mann noch Frau noch
napumsaka. Das Skandapurana erklirt, Siva sei keine Frau, denn er trage einen
Bart, und kein napumsaka, da sein Phallus, linga, verehrt werde (4.2.87.35).
(Der napumsaka ist auch nach diesem Verstindnis ein Mann, dem der Phallus
und damit die Potenz fehlt.) Deutlich wird dieser Gedanke in Bhagavatapurana
8.3.24 formuliert, wonach Siva weder Gott noch Dimon, weder Mensch noch

23 Daher halte ich die folgende Einschitzung Nandas fiir falsch: “Whereas Westerners feel
uncomfortable with the ambiguities and contradictions inherent in such in-between cate-
gories as transvestism, homosexuality, hermaphroditism, and transgenderism, and make
strenuous attempts to resolve them, Hinduism not only accomodates such ambiguities, but
also views them as meaningful and even powerful.” (S. 20) “Meaningful” und “even
powerful” sind aber nur die Gotter, weil sie androgyn sind. Die “Nachkommen” der alt-
indischen klibas, die heutigen Hijras, werden verachtet und ausgegrenzt und ebenso ambi-
valent betrachtet und behandelt wie ihre Vorgédngerinnen im alten Indien.
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Tier, weder Frau noch sandha noch Mann ist. (Das Bhagavatapurana spricht
wiederholt von den drei Geschlechtern, pums, yosit und kliba; so in 4.17.26).

Siva steht einerseits iiber allen Formen, andererseits ist er alles, was denk-
bar ist. So sagt das Mahabharata in 13 (App. 1, No. 6), die Verehrung gebiihre
Siva, der Frau, Mann und Nicht-Mann (na-pums), also alle drei Geschlechter
zugleich sei. Auch nach 12 (App. 1, No. 28) ist Siva Frau, Mann und zugleich
napumsaka.

6. Das dritte Geschlecht bei den Jainas

Die Religionsgemeinschaft der Jainas, deren Begriinder Mahavira um 500 v.Chr.
lebte und die in zwei Sekten, die der Digambaras und die der Svetambaras geteilt
ist, nimmt in ihren Texten ebenfalls drei biologische Geschlechter an: das mann-
liche (pumlinga), das weibliche (striliriga) und das nicht-ménnliche (napumsaka-
linga). Dieses wird auch als kliba bezeichnet.

Die Theorie der Jainas vom dritten Geschlecht haben Leonard Zwilling und
Michael J. Sweet ausfithrlich behandelt. Die folgende Darlegung beruht auf
ithren 1996 und 2000 veroffentlichten Aufsitzen. Zwilling und Sweet stellen fest,
dass die Jainas bereits im 5. Jh. n.Chr. ein drittes Geschlecht anerkannten (1996,
S. 363). Nach einem religiosen Text namens Acarangasiitra gibt es drei
Geschlechter, Frauen, Ménner und klibas; der kliba ist, so Zwilling und Sweet,
“a feminized male, and viewed as akin to women in that he is a threat to the
chastity of monks.” (2000:113) Der Text erklart weiter, eine der Gefahren eines
Rausches bestiinde darin, dass der Betrunkene von einer Frau oder einem kliha
verflihrt werden konne; hiernach begehrten k/ibas also Manner. Ein anderer Text
der Jainas warnt den Ménch vor einer Vergewaltigung durch einen napumsaka
(Oghaniryukti, ebd. 2000:113f.; auch 1996, S.368). Ménche durften nicht mit
zwielichtigen Personen reisen, zu denen auch napumsakas gehorten, die sich wie
Minner kleideten, und napumsakas, die sich wie Frauen kleideten (Brhatkalpa-
bhasya; ebd.); unterschieden wird hier wieder einmal — wie auch im Kamasitra
und im Natyasastra — zwischen (anatomisch minnlichen) Angehorigen des drit-
ten Geschlechts, die weiblich auftreten und sich weibisch verhalten, und solchen,
die dies nicht tun.

Monche sollen nicht dort schlafen oder verweilen, wo sich Frauen oder
pandakas aufhalten. Zwilling und Sweet stellen die nicht zu beantwortende
Frage, ob man annahm, die Monche wiirden von den napumsakas angezogen,
weil diese (den generell als verfiihrerisch geltenden) Frauen glichen oder weil
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diese Ménner napumsakas begehrten (S. 114). Ein Ménch, der sich sexuell be-
titigt hatte, wurde aus dem Orden ausgestossen; hierbei ging es um Minner, die
sexuellen Verkehr im Anus oder im Mund haben (Zwilling und Sweet 1996:
373).

Das Jaina-Werk Bhagavatisiatra kennt sogar vier Geschlechter, veda:
Frauen, Minner, napumsakas und méannliche napumsakas (purusanapumsakas;
S. 114). Napumsakas waren demnach (minnliche) Personen, die sich weiblich
kleideten und verhielten, wihrend die purusanapumsakas dies nicht taten, son-
dern wie Minner, purusas, auftraten.

Zwilling und Sweet kommen zu dem Ergebnis, der effeminierte napumsaka
sei der passive Homosexuelle gewesen, der oralen und passiv analen Ge-
schlechtsverkehr hatte, wihrend der purusanapumsaka aktiven wie passiven
Geschlechtsverkehr vollzog (1996:373). Es ist jedoch zweifelhaft, ob Aktivitit
bzw. Passivitit beim Geschlechtsverkehr die Kriterien der Unterscheidung
waren, denn, erstens: Wer konnte das schon nachpriifen? Und zweitens: Es war
und ist eben nicht so, dass es ausschliesslich sexuell “passive” bzw. ausschliess-
lich sexuell “aktive” Ménner gibt; den meisten schien und scheint beides Freude
zu bereiten. Eher scheint das allseits erkennbare weibliche oder méannliche Auf-
treten das Unterscheidungsmerkmal gewesen zu sein, wie es auch im Kamasitra
der Fall ist, das bei den Angehorigen des dritten Geschlechts zwischen stririapini
und purusariapini unterscheidet. Und wie man auch hier erkennt, waren der
napumsaka und der purusanapumsaka keine Impotenten oder Unfruchtbaren,
sondern Minner, die keinen Geschlechtsverkehr mit Frauen und keine Kinder
wollten. Denn: Den napumsakas wurde eine besonders starke Sexualitdt nach-
gesagt. Nach Zwilling und Sweet (1996:368) gibt es in der Literatur der Jainas
zahlreiche Aussagen, nach denen die minnliche Sexualitit mit einem (hell
lodernden) Waldbrand und die weibliche Sexualitit mit einem (schwelenden)
Dungfeuer verglichen werden, die Sexualitit des dritten Geschlechtes aber soll
einer brennenden Stadt gleichen.

Zwilling und Sweet kommen nach ihrer detaillierten Untersuchung jainisti-
scher Texte zu dem Ergebnis, die Autoren der genannten Werke seien bereits im
5. Jh. n.Chr. zu der (uns heute im Westen geldufigen) Kenntnis gelangt, dass ein
bestimmtes biologisches Geschlecht nicht zwangsldufig einer bestimmten
sexuellen Ausrichtung zugewiesen werden muss, “thus theoretically enabling a
person of any biological sex to experience any of the three sexualities.” (S.116)
Und: “Such a separation of sexuality from physiology, and of both from the
gender-role signs believed to accompany each of the sexes, marks the mature
phase of the Jain creation of sexuality and is maintained by both Shvetambaras
and Digambaras.” (Zwilling and Sweet 1996:376)
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Die napumsakas durften nach den Vorschriften beider Sekten nicht zu Ménchen
ordiniert werden, da ihr physischer Zustand eine unaufhorliche Unruhe des
Geistes bewirkt, welche die fiir das Erlangen der Erkenntnis nétige Konzentra-
tion unmoglich machte (Jain S. 11).

Die Digambara-Sekte sprach den Frauen und den napumsakas die Erlé-
sungsfdhigkeit ab: Beide besitzen nach ihrer Auffassung minderwertige Korper,
die es ihnen unmoglich machen, das in fritheren und im jetztigen Leben ange-
sammelte karman zu vernichten und damit der Wiedergeburt zu entkommen; nur
ein Mensch mit einem ménnlichen Kérper, so die Theorie, kann alles karman
durch Meditation und rechten Lebenswandel zerstéren, und dies ist eine
Voraussetzung fiir die Erlésung. Ein Lehrsatz der Digambaras sagt: “Women are
not worthy of attaining mokscha; because they are inferior to men [...]; as are
hermaphrodites.” (Jain S. 13) Die Begriindung hierfiir lautet: “A female body is
not able to destroy the hosts of karmas; because it is produced in association
with that evil karma called wrong view [...]; as is the case with the bodies of hell
beings and so forth.” (Ebd.) Die Unfihigkeit, geistige Vollkommenheit zu errei-
chen, ist nach der Lehre der Digambaras das Ergebnis des unreinen weiblichen
Korpers; nach ihrem Verstindnis besitzen die Frauen ein unersittliches
Verlangen nach Sex, das ihnen ein spirituelles Leben unméglich macht; die
Menstruation erzeugt eine mentale Unruhe und eine Spannung, deretwegen die
Frauen unfdhig sind, zu meditieren. Frauen sind aufgrund ihrer Physiologie
bestdndig von Scham und Angst erfiillt (Jain S. 13f.).

Ahnlich verhilt es sich mit den sog. “hermaphrodites”, bei denen es sich —
die Ubersetzung Jains ist die iibliche — nicht um (Pseudo-)Hermaphroditen, son-
dern um “transgenders” (s. u.) handelt.

7. Hermaphroditen? Pseudohermaphroditen? Homosexuelle?
Eunuchen? Transvestiten? Transsexuelle?

Die klibas (und damit auch die sandhas und napumsakas) konnen mehrheitlich
keine “Hermaphroditen”?* oder Pseudohermaphroditen gewesen sein, da deren
Zahl naturgemaiss gering ist; nach Schitzungen von Fachleuten wird eines von
2000 oder mehr Kindern ohne eindeutiges Geschlecht geboren.? Minnliche

24 Als “hermaphrodites” wurden die klibas, sandhas und napumsakas in der indologischen
Literatur generell bezeichnet, so von Bloomfield (S. 538) bis Jain (S. 13).

25 Durch ein fehlerhaftes Y-Chromosom kann die Determinierung der Gonadenanlage unvoll-
kommen sein, so dass sich Hoden- und Eierstockgewebe gleichzeitig entwickeln. Der sehr
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(Pseudo-)Hermaphroditen kleiden sich auch nicht weiblich, sondern ihr Kenn-
zeichen ist anatomisch und nach aussen verborgen. Es ist jedoch wahrscheinlich,
dass Kinder, die mit unvollkommenen bzw. beiden Geschlechtsorganen geboren
wurden und deren Geschlecht nicht eindeutig festgestellt werden konnte, im
alten Indien der Gemeinschaft der klibas iibergeben wurden, oder dass solche
Menschen sich den klibas anschlossen.

Welche sexuelle Priferenz die klibas hatten, lasst sich nur vermuten; nach
dem Kamasitra betétigten sich einige als Prostituierte und Masseure fiir médnn-
liche Kunden; aus den jainistischen Texten geht hervor, dass Ménnern Verge-
waltigung durch napumsakas drohen konnte. Verse aus der Spruchdichtung,
aber auch das Gesetz, das der Ehefrau eines kliba die Scheidung gestattet, zei-
gen, dass manche klibas verheiratet waren, und dass die kl/iba-Eheménner — wie
alle anderen klihas auch — kein Interesse an Sex mit Frauen und an der
Vaterschaft hatten; dies ldsst darauf schliessen, dass klibas sexuell Minner
bevorzugten.

Die klibas deswegen als “Homosexuelle” zu bezeichnen, ist jedoch falsch,
da Phdnomene der neuzeitlichen westlichen Kultur wie “Homosexualitit”,
“Heterosexualitit” und “Bisexualitit”, die von historischen, geographischen und
kulturspezifischen Umstidnden bestimmt werden, nicht ohne weiteres auf eine
nicht-westliche Kultur, vor allem nicht auf eine nicht-neuzeitliche Kultur tiber-
tragen werden diirfen: “Because same-sex sex acts have different cultural mean-
ings in different historical contexts, they are not identical across time and
space.” (Jagose S. 9).26 Ich folge dem konstruktivistischen Ansatz?’ Halperins,

selten vorkommende echte Hermaphroditismus liegt vor, wenn ein Mensch Testes und Ova-
rien bzw. Ovotestes, also beide Gonadentypen, besitzt. Pseudohermaphroditismus liegt vor,
wenn das chromosomale und das gonadale Geschlecht nicht mit dem morphologischen
(genitalen) Geschlecht iibereinstimmen; Pseudohermaphroditen sind somit Menschen mit
eindeutigen Gonosomen und Gonaden, aber davon abweichenden inneren und &usseren
Geschlechtsmerkmalen. Es handelt sich um pseudohermaphrodismus masculinus, wenn bei
einem gonadal minnlichen Menschen das dussere Genitale nicht voll ausgebildet ist; der
Penis ist in diesem Fall meist unterentwickelt. (Koletzko, S. 233ff., Niessen, S. 253f.)

26  Oder, mit den Worten MclIntoshs, “In all [...] societies there may be much homosexual
behaviour, but there are no “homosexuals’.” (S. 37f.)
Die Begriffe “Homosexualitidt” und “Heterosexualitit” prigte der Arzt Karoly Maria Ben-
kert im Jahre 1869, als er einen Brief an den preussischen Justizminister verdffentlichte, in
dem er — vergeblich — gegen die Einfithrung des §175 und die strafrechtliche Verfolgung
gleichgeschlechtlicher Sexualitit protestierte (Jagose S. 23).

27  Der Konstruktivismus geht davon aus, dass alles Wissen und alle Bedeutungen “nur in den
Kopfen der Menschen liegen und nicht in den Objekten des Wissens selbst.” (Villa S. 179)
Der radikale Konstruktivismus leugnet den metaphysischen Begriff der Wirklichkeit, der
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der schreibt: “Although there are persons who seek sexual acts with other
persons of the same sex in many different societies, only recently and only in
some sectors of our society have such persons — or some portion of them — been
homosexuals.” (S. 46) Man kann annehmen, dass die meisten klibas “same-sex
sex” praktizierten, also Sex mit Minnern bzw. anderen klibas hatten.

Die klibas als “eunuchs”/“Eunuchen” zu bezeichnen, wie dies in der indo-
logischen Literatur hdufig geschehen ist (so auch von Penzer), ist falsch.
Eunuchen waren Knaben oder Minner, die man gegen ihren Willlen gewaltsam
kastrierte, um sie als Lustknaben oder Sklaven zu halten. Eunuchen, kastrierte
Sklaven, gab es in Griechenland ab dem Ende des 5. Jh., in Rom ab dem 2. Jh.
v.Chr.; die Eunuchen waren als Kimmerer, Diener und als Erzieher der Kinder
tatig; sie waren aber auch Lustknaben (Guyot S. 177). Spiter, etwa unter den
muslimischen Osmanen, kastrierte man christliche Kriegsgefangene und zwang
sie zum Dienst an den Hofen, oft im Harem. Eunuchen waren kastriert, aber sie
trugen keine Frauenkleider; klibas waren hingegen Mainner, die nicht kastriert
waren (den Texten ist hierzu nichts zu entnehmen), und — zumindest zum Teil —
aus Neigung Frauenkleider trugen und effeminiert auftraten. Aus der alt-
indischen Kultur sind zwangsweise Kastrierte nicht bekannt; eine Ausnahme
stellen kastrierte Straftiter dar.

Einige Aussagen altindischer Texte belegen, dass die kl/ibas keine “fehler-
haften” Korper hatten, jedoch Frauenkleider und weibliche Haartrachten trugen,
sich weiblich gaben, weiblich sprachen etc. Dies weist auf Transvestitismus hin,
d.h. auf das weltweit und zu allen Zeiten vorkommende Verhalten von Minnern,
aus Neigung oder sogar aus einem inneren Zwang in weiblicher Aufmachung in
der Offentlichkeit zu erscheinen und damit die Grenzen des eigenen Geschlechts
durch Kleidung zu Uberschreiten. Klibas aber allesamt als Transvestiten zu
bezeichnen, ist aufgrund der spirlichen Aussagen der indischen Texte falsch.
Ein sehr grosser Teil der heutigen westlichen Transvestiten ist heterosexuell und
verheiratet, andere bevorzugen Ménner; auch die kl/ibas waren z. T. verheiratet,
scheinen aber mehrheitlich Sex mit Médnnern gehabt zu haben.

Die Frage, ob die klihas “Transvestiten” im westlichen Sinne sind, kann
schon deshalb nicht beantwortet werden, weil die Definitionen der einzelnen
Wissenschaftler einerseits und die der Transvestiten selbst erheblich vonein-

von einer ontologischen und objektiven, einer selbstevidenten Realitit ausgeht, die wissen-
schaftlich entdeckt werden kann und welche “die Wahrheit” darstellt, denn “‘eine Realitit
jenseits des Tuns und jenseits der Wahrnehmung gibt es nicht”, Villa, S. 61f. Dement-
sprechend sind auch “die Wirklichkeit des Geschlechts und des Geschlechtskorpers durch
Menschen und ihr sowohl kognitives wie unbewusstes Tun und Erleben konstruierte
Wirklichkeiten.” (S. 63)
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ander abweichen; es gibt nicht “den Transvestiten”, sondern vielmehr zahlreiche
Spielarten des Transvestitismus. Einer Theorie zufolge empfinden Transvestiten
beim Anlegen weiblicher Kleidung eine sexuelle Erregung: “Transvestitismus
nennt man ein zeitweilig betriebenes Cross-Dressing (also das Tragen der Klei-
dung des Gegengeschlechts) vorrangig bei Ménnern aus rein fetischistisch/ero-
tischen Griinden, also zur sexuellen Stimulanz. Ein Transvestit ist im Gegensatz
zu einer Transsexuellen mit den Gegebenheiten seines Korpers grundsitzlich
zufrieden.” (Back S. 191). Derartiges ist fiir die k/ibas nicht nachweisbar.

Auch “Transsexuelle” (“transsexuals”™®) waren die klibas mehrheitlich
nicht. Ein transsexueller Mensch glaubt, im falschen Korper zu leben und strebt
eine Geschlechtsangleichung an sein Wunschgeschlecht an. Die Mehrzahl der
westlichen Transsexuellen sind Ménner, die versuchen, ihren Koérper durch Hor-
monbehandlung und Operationen einem weiblichen Kérper so weit wie moglich
angleichen zu lassen. (Hierbei kommt es zur Entfernung von Penis und Hoden
und zur Herstellung einer sog. Neovagina, zur Erzeugung von Briisten etc.) Die
meisten Transsexuellen weisen aus psychologischer Sicht eine sog. Geschlechts-
identitédtsstérung auf, d.h. sie identifizieren sich nicht mit ihrem anatomischen
und sozialisierten Geschlecht und leiden darunter. Da dieses Phdnomen weltweit
und in allen Epochen auftritt, gab es moglicherweise auch unter den klibas
Mainner mit einer Geschlechtsidentitatsstorung. Den Texten ist jedoch dartiiber
nichts zu entnehmen.

Davon, dass die klibas in der Mehrheit impotent waren, ist nicht auszugehen;
lebenslange Impotenz ist dusserst selten. Ebenso waren sie keinesfalls alle
unfruchtbar oder zeugungsunfihig, sondern eher zeugungsunwillig. Mehrheitlich
waren die klibas also wahrscheinlich anatomisch normale Manner. Unter den
klibas diirften sich — wie in der westlichen “Schwulenszene” oder “gay-scene”
heute — Ménner mit den verschiedensten Neigungen gefunden haben: Ménner,
die Sex mit anderen Mannern bevorzugten, Minner mit transvestitischen Nei-
gungen und Méanner mit einer gestorten Geschlechtsidentitdt, sog. Transsexuelle,
aber auch Stricher und ménnliche Prostituierte; und zur Gemeinschaft der klibas
diirften sich dariiber hinaus Minner gesellt haben, die Hermaphroditen und
Pseudohermaphroditen waren.?’

28  Dieser Begriff erscheint z. B. in dem Artikel Goldmanns.

29  Selbstverstandlich gibt es auch weibliche Hermaphroditen und Pseudohermaphroditen so-
wie Frauen mit einer Geschlechtsidentitidtsstorung. Von ihnen héren wir jedoch nichts und
es ist anzunehmen, dass man derartige T6chter im Hause behielt und ihren Zustand ver-
schwieg bzw. sie an Ménner verheiratete, die ihrerseits Schwichen aufwiesen. So ist es
zumindest im heutigen Indien.
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8. Einfach nur “male transgenders” und “male femalers”?

Menschen, die ihr anatomisches und soziales Geschlecht ablehnen, gab es zu
allen Zeiten und in allen Kulturen; selten sind es Frauen, meist waren und sind
es Minner, die ithr Geschlecht und dessen Rollen sichtbar iiberschreiten. Men-
schen, die die von der Gesellschaft definierten Geschlechtergrenzen tiberschrei-
ten, nennt man “Trans-genders”, und die altindischen kl/ibas und ihre “Nach-
kommen”, die heute millionenfach in Indien, Pakistan und Bangladesh lebenden
Hijras (auch Khusras genannt), waren und sind nichts anderes als solche “Trans-
genders”.

Die klibas sind im Sinne der Definition Ekins,® der sich jedoch nur auf die
neuzeitliche englische Kultur bezieht, “male femalers” und vollfithren/leben
“male transgenderism”. Der Begriff “transgenderism” leitet sich von “trans-
gender’! ab; Transgenderism(us) ist nach westlichen, vor allem angelsdchsi-
schen Forschern das zeitweilige oder dauerhafte Uberschreiten, “trans-”, der
kulturell definierten Grenzen des sozialen Geschlechtes, “gender”,?? durch
verschiedene Verhaltensweisen. “Male transgenders” sind also Minner, die
dauerhaft oder zeitweilig die Grenzen ihres Geschlechtes tiberschreiten, weil sie
sich ihrem minnlichen Herkunftsgeschlecht nicht zugehorig fithlen und dies
korperlich durch Frauenkleider, Schminke, “weibliche” Korpersprache etc.,
sexuell durch minnliche Partner, passives Sexualverhalten, evtl. auch durch
Prostitution, und gesellschaftlich durch “weibliche” Lebensformen, Berufswahl
etc. kundtun.

Minner, die sich als Frauen geben, sind “male transgenders”, oder “male
femalers”, Frauen, die als Minner auftreten, sind “female transgenders” oder
“female malers”. “Male femalers” sind in vielen Kulturen3?® bekannt und

30  Richard Ekins ist Senior Lecturer fiir Sozialpsychologie und Psychoanalyse an der Uni-
versitit von Ulster. Seine Thesen beruhen auf der Untersuchung von iiber 200 Informanten,
sog. male femalers, male cross-dressers und sex-changers in “major British cities” seit
1980.

31  Den Begriff “transgender” prégte die Amerikanerin Virginia Charles Prince, eine Mann-zu-
Frau-Transidente, in den siebziger Jahren (Hertzer S. 17).

32 “Gender refers to the ‘culturally established correlates of sex’ [...], is attributed to social
actors by self and others [...] and is a fundamental element in the everyday presentation of
self.” (Ekins and King S. 1)

33 Male femalers/male transgenders gab und gibt es traditionell in Oman, wo sie Xanith heis-
sen, bei den nordamerikanischen Indianern (u.a. bei den Mohave, Apachen, Sioux), wo sie
als Berdache bezeichnet werden, und in Mexiko, wo man sie Musche nennt; es gibt sie bei
den Maori und im gesamten islamischen und nordafrikanischen Raum, ebenso in Thailand
und auf den Philippinen, in den USA (vor allem in New York und Kalifornien), und natir-
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gegeniiber “female transgenders” und “female malers”, die es in den meisten
Gesellschaften iiberhaupt nicht zu geben scheint, immer in der Uberzahl.

Was aber ist “male femaling”? Das male femaling erfolgt nach Ekins auf drei
Ebenen, nimlich als “body femaling, erotic femaling and gender femaling.”3*
Ekins zufolge umfasst “body femaling” alle Bediirfnisse und Praktiken, die auf
eine Verweiblichung des Korpers zielen; im Extremfall ist es die Entfernung des
Penis und die chirurgische Herstellung einer Neovagina. Diese Bediirfnisse und
Praktiken miissen nach Ekins nicht immer konkrete Gestalt annehmen, sie
konnen auch nur erwiinscht oder vorgetiuscht sein: “This might include desired,
actual, or simulated changes in both primary and secondary characteristics of
‘sex’.” (Ebd.)

“Erotic femaling” bedeutet bei Mannern das Nachahmen des von der
Gesellschaft als “weiblich” definierten Verhaltens, um in anderen Minnern
Begehren zu erzeugen und um selbst “weibliches” Begehren zu empfinden;
hierbei imitieren Minner die in der jeweiligen Kultur vorgegebenen, als “weib-
lich” verstandenen Verhaltensweisen der sexuellen Priasentation, des Verfiihrens
und des Empfindens. “Body femaling” betrifft somit vornehmlich die Physio-
logie, “erotic femaling” bezieht sich auf Werbung und Sexualitat, und “gender
femaling” umfasst das sichtbare Aussere, die Symbole und die Verhaltens-
weisen, Kleidung, Korpersprache und Sprache.

Die (grundlegend ménnlichen) klibas vollzogen diesem Ansatz entspre-
chend ein “male femaling” durch “(male) cross-dressing”, d.h. durch das An-
ziehen weiblicher Kleidung, das Anlegen weiblichen Schmucks und das Tragen
weiblicher Frisuren, Schminke etc., aber auch durch Verhaltensweisen, die man
in der altindischen Kultur als “weiblich” verstand.

lich in Deutschland, wo der Sexualwissenschaftler Magnus Hirschfeld bereits zu Anfang des
19. Jh. von einem “dritten Geschlecht” sprach; und dort, wo um ca. 1920 die “Szene”
angesiedelt war, nimlich um den Nollendorf-Platz in Berlin, ist sie auch heute wieder
anzutreffen.

34  “These are broadly comparable with facets of sex, sexuality and gender, respectively, where
‘sex’ refers to the biological and physiological aspects of the division of humans into male
and female; ‘sexuality’ to those matters pertaining to the potential arousability and engorge-
ment of the genitals [...]; and ‘gender’ to the socio-cultural correlates of the division of the
sexes.” (Ekins S. 39)
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9. Schlussfolgerungen

Ich komme zu folgendem Ergebnis: Die Gemeinschaft der k/ibas war keinesfalls
eine homogene Gruppe, sondern unter den heterogenen klibas etc. gab es wahr-
scheinlich Hermaphroditen und Pseudohermaphroditen, die man in den medizi-
nischen Texten als stripumsalingin, dviretas und stripumsalaksana bezeichnete.
Es gab nach Narada sevyas, Minner, die beim Sex “passiv’ waren und sich
penetrieren liessen, und mukhebhagyas, die Fellatio anboten. Es gab Ménner in
Frauenkleidern, die einen weiblichen Namen trugen und mit Mannern Sex hatten
(Ubhayabhisarika), und das Natyasastra nennt nirmundakas, Minner ohne
sexuelle Erfahrung (offenbar wegen eines korperlichen Fehlers). Nach dem
Kamasiitra gab es Angehorige des dritten Geschlechts, die als Frauen auftraten
(striripini), und solche, die als Minner (purusaripini) auftraten; diese boten
Dienste als Prostituierte an. Gemeinsam war wohl den meisten k/ibas, dass sie
die traditionelle Ménnerrollen als Ehemann und Vater ablehnten oder nicht
erfiillten; ein Teil von ihnen trat weiblich auf, ein Teil minnlich, einige
prostituierten sich. Damit sind sie nichts anderes als sog. “male transgenders”
bzw. “male femalers”, wie es sie iiberall auf der Welt und zu allen Zeiten gab
und gibt.

Die Gemeinschaft der klibas war bei allen Gemeinsamkeiten, die aufzuzei-
gen man sich bemiihen kann, ebenso vielfiltig und heterogen wie die amerikani-
schen und die europédischen “gay scenes”, in denen sich Homosexuelle verschie-
denster Auspriagung (Schwuchteln, Tunten, Kerle, “Lederschwule”), Bisexuelle,
Transvestiten, Transsexuelle, Transidente, cross-dressers, drag queens, she-
males, Stricher und manche andere Spielarten befinden. Den kliba gab es also
nicht; eine essentialistische Sicht, nach der allen klibas etwas inhdrent oder
gemeinsam wire, ist falsch. Und so unwissend und verstindnislos, schockiert
und ablehnend wie die Mehrzahl der Biirger noch heute den Transgenders
gegeniiberstehen, verhielten sich offenkundig auch die Inder ihren klibas gegen-
iiber. Gesetze definierten, grenzten aus und stigmatisierten, so wie u.a. der §175
die deutschen Homosexuellen.

Und das “dritte Geschlecht” ist in Siidasien keinesfalls ausgestorben. Noch
heute gibt es in Indien, Pakistan und Bangladesh “male femalers”, die nun
“Hijras” oder “Khusras” heissen, und mit den Angehorigen des dritten Ge-
schlechts im alten Indien sehr viel gemeinsam haben; Indien hat etwa 4
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Millionen Hijras, Pakistan viele Hunderttausende und sie tragen als Erben der
altindischen Tradition die Kultur des dritten Geschlechts weiter.3®

35 Mein populdrwissenschaftliches, seit lingerem fertiggestelltes Buch iiber die indopakistani-
schen Hijras: “Weibliche Seele, minnlicher Leib. Hijras: Indiens und Pakistans drittes Ge-
schlecht” plane ich im Jahre 2003 zu verdffentlichen. Details bitte ich meiner Website zu
entnehmen: www.renate-syed.de. Siehe auch Syed 2003, NZZ (22.10.2002; Nr. 245)



DAS “DRITTE GESCHLECHT” IM ALTEN INDIEN 113

Literatur

1. Altindische Texte

Abhidhanacintamani

1972 Hemacandra's Abhidhanacintamani. Ein systematisch angeordnetes
synonymisches Lexicon. Hg., libersetzt und mit Anm. begleitet von
Otto BOHTLINGK und Charles RIEU. St. Petersburg 1847. Neudruck
dieser Ausgabe Osnabriick.

Agnipurana

1957 Srimadvaipayanamunipranitam Agnipuranam. Mahadeva Cimanaji
APATE (Hg.). Poona.

Aitareyaranyaka

1898 Aitareyaranyakam. Srimatsayanacaryaviracitabhasyasametam. Hari
Narayana APATE (Hg.). Anandasramamiidranalaye [Pune].

Amarakos$a

1839-45 Amarakocha ou Vocabulaire d’Amarasinha publié en Sanskrit avec
une traduction frangaise, des notes et un index par A. Loiseleur
DESLONGCHAMPS. Premiére Partie Paris 1839, Seconde Partie 1845.

Apastambiyadharmasiitra

1892-94 Aphorisms on the Sacrad Law of the Hindus, by Apastamba. Edited,
with extracts from the commentary by George (sic, R. S.) BUHLER, 2
Parts, Second Edition, Revised. Bombay.

Arthasastra

1960 The Kautiliva Arthasastra. Part I. A Critical Edition with a Glossary.
[By] R. P. KANGLE. Bombay.

1988  Part II. An English Translation with Critical and Explanatory Notes.
Second Edition: 1972, Reprint: Delhi.

Atharvaveda

1856  Atharva Veda Sanhita. Erster Band: Text. Hg. von R. ROTH und W. D.
WHITNEY. Berlin.

Atharvaveda

1895-98 Atharvavedasamhita with the Commentary of Sayanacarya. Ed. by
Shankar PANDURANG Pandit. 4 Vols. Bombay.

Bhagavatapurana

1950  Srimadbhagavatam. Nariyana Rima Acirya Kavyatirtha (ed.). Bom-
bay.



114 RENATE SYED

Brhadaranyakopanisad

1916 The Brihadaranyaka Upanishad with the Commentary of Sri
Madhvacharya Called also Anandatirtha. (Text.) Translated by Rai
Bahadur Sris CHANDRA Vasu with the Assistance of Pandit Ramaksya
BHATTACHARYA Vidyabhushana. Allahabad.

Brhatsamhita

1981-82 Varahamihira’s Brhat Samhita with English Tradition, Exhaustive
Notes and Literary Comments. Ramakrishna BHAT (ed). 2 Parts. Delhi
u.a. (Zitate nach dieser Ausgabe.)

Carakasamhita

1933 Carakadrdhabalabhyam pratisamskrta Carakasamhita. Trivikramat-
maj YADAVASHARMAN (ed.). Mumbayyam.

1949 The Carakasamhita. Expounded by the Worshipful Atreya Punarvasu,
Compiled by the Great Sage Agnivesa and Redacted by Caraka &
Drdhabala. Edited and Published in Six Volumes with Translations in
Hindi, Gujarati and English by Shree Gulabkunverba Ayurvedic
Society. Jamnagar.

Ganikavrttasamgraha

1953 Ganikavrttasamgraha Or Texts on Courtezans in Classical Sanskrit.
Compiled and Presented by Ludwik STERNBACH. Hoshiarpur.

Gautamadharmasastra

1876 The Institutes of Gautama. Edited with an Index of Words by Adolf
Friedrich STENZLER. Breslau.

Harivamsa. Siehe Mahabharata.

Harsacarita

1965 The Harsacarita of Banabhatta (Text of Ucchvasas I-VIII). Edited with
an Introduction and Notes by P.V. KANE. Delhi, Patna, Varanasi (Se-
cond Edition; First Edition 1918).

Indische Spriiche

1870-73 Indische Spriiche. Sanskrit und Deutsch. Hg. von Otto BOHTLINGK. 2.
vermehrte und verbesserte Auflage. Drei Theile. St. Petersburg.

Jaiminiyabrahmana

1954  Jaiminiya-Brahmana of the Samaveda. Complete text critically edited
for the first time by Raghu VIRA and Lokesh CHANDRA. Nagpur.

Kamasutra

1891 S‘rz‘v&tsydyanapram‘tam Kamasitram. Yasodharaviracitaya Jayamanga-
lakhyaya Tikaya Sametam. Mumbai.



DAS “DRITTE GESCHLECHT” IM ALTEN INDIEN 115

Kathakasambhita

1900-10 Kathakam. Die Samhita der Katha-Sakha. Herausgegeben von Leo-
pold VON SCHROEDER. 3 Biicher. Leipzig 1900, 1909 und 1910.

Kathasaritsagara

1889 The Kathasaritsagara of Somadevabhatta. Edited by Pandit DURGA-
PRASAD and Kashinath Pandurang PARAB. Bombay.

Katyayana$rautasitra

1978 Rules for the Vedic Sacrifices. (Text.) Translated into English by H. G.
RANADE. Pune.

Kurmapurana

1972 The Kiirma Purana with English Translation. Edited by Sri Anand
Swarup GUPTA. Varanasi.

Mahabharata

1933-72 The Mahabharata. For the First Time Critically Edited by Vishnu S.
SUKTHANKAR with the Co-operation of Shrimant Balasaheb Pant
PRANIDHI [...] Harivasa, Pratika-Index [34 Bde.]. Poona.

Mahabhasya

1957  Patarijali’s Mahabhasya. Kshitish Chandra CHATTERJI (ed.). Calcutta.

Mahasubhasitasangraha

1974-87 Maha-Subhasita-Samgraha, Being an Extensive Collection of Wise
Sayings in Sanskrit Critically Edited with Introduction, English
Translation, Critical Notes, etc. Vol. I: Edited by Ludwik STERNBACH,
Vols. II-VI Compiled by Ludwik STERNBACH, Edited by S. Bhaskaran
NAIR. Hoshiarpur.

Maitrayanisamhita

1923 Herausgegeben von Leopold VON SCHROEDER. 4 Biicher. Leipzig.

Malavikagnimitra

1956  A. SCHARPE: Kalidasa-Lexicon. Vol. 1. Basic Text of the Works. Part
[I: Malavikagnimitra and Vikramorvasi. Brugge.

Manusmrti

0.J. Srimatkulliikabhattaviracitaya Manvarthamuktavalya. Vasudevashar-
man (ed.). Mumbai.

Markandeyapurana

1862 The Markandeya Purana in the Original Sanscrit. K. M. BANERJEA
(ed.). Calcutta.

Milindapanha

1880 The Milindapanho Being Dialogues Between King Milinda and the
Buddhist Sage Nagasena. The Pali Text Edited by V. TRENCKNER.
London.



116 RENATE SYED

Mrcchakatika

1904 The Mrcchakatika of Sidraka. With the Commentary of Prthividhara.
Kashinath Pandurang PARAB (ed.). Second Edition. Bombay.

Naisadhiyacarita

1952 Srimatharsaviracitam Naisadhiyacaritam. Narayana Rama Acharya
KAVYATIRTHA (ed.). Mumbai.

Naradasmrti

1989 The Naradasmrti. Critically edited with an introduction, annoted
translation, and appendices by Richard W. LARIVIERE, Part One: Text,
Part Two: Translation. Philadelphia.

Natyasastra

1967 The Natyasastra Ascribed to Bharata-Muni. The Original Sanskrit
Text Edited with an Introduction and Various Readings by Manmohan
GHOSH. 2 Vols. Calcutta.

Paficatantra

1950 Visnusarmasamkalitam Paricatantram. Damodara Dharmananda KO-
SAMBI (ed.). 9. Auflage. Mumbai.

Paraskaragrhyasitra

1982 Grhya-Sitra by Paraskar. With Five Commentaries [...] Mahadeva
Gangadhar Bakre (ed.). New Delhi (Bombay 1917).

Raghuvamsa

1964 A. SCHARPE: Kalidasa-Lexicon. Vol. I: Basic Text of the Works. Part
IV: Raghuvamsa. Brugge.

Ramayana

1960-75 The Valmiki-Ramayana. Critically Edited for the First Time by G. H.
BHATT, P. C. DIVANIJI [u.a.]. 7 Vols. Baroda.

Ratirahasya

1930 Bhagiratha Svami Ayurvedacaryya (ed.). Kalakatta.

Ratnavali

1954 Ratnavali. Edited with Introduction, Translation and Notes by C. R.
DEVADHAR and N. G. SURU. Poona.

Satapathabrahmana

1924 The Satapatha-Brahmana in the Madhyandina-Sakha with Extracts
from the Commentaries of Sayana, Harisvamin and Dvivedagariga. Ed.
by Albrecht WEBER. Leipzig. Reprint of the edition Berlin 1855.

Susrutasambhita

1945 The Susrutasamhita of Susruta with Various Readings, Notes and
Appendix Etc. Edited with the Co-operation of Vaidya Jadavji Trikamji
ACHARYA by Narayan Ram ACHARYA “Kavyatirth”. Bombay.



DAS “DRITTE GESCHLECHT” IM ALTEN INDIEN 117

Taittirtyabrahmana

1898 Krisnayajurvediyam Taittiriyabrahmanam Srimatsayanacaryaviracita-
bhasyasametam. Hari Narayana APATE (ed.). 3 Béande. Poona.

Taittirtyasamhita

1900-08 Krisnayajurvediyataittiriyasamhita Srimatsayandcaryaviracitabhdsya-
sameta. Hari Narayana Apate (ed.). Anandasramamidranalaye, 9
Vols., Poona.

Tandyamahabrahmana

1869-70 Tandyamahabrahmana with the Commentary of Sayana Acarya. Ed.
by Anandacandra Vedantavagisa. 2 Vols. Calcutta.

Ubhayabhisarika

1967 Vararuci’s Ubhayabhisarika. Edited by A. K. WARDER and translated
by T. VENKATACHARYA. Madras.

Vajasaneyisamhita

1972 The Vajasaneyisamhita in the Madhyandina and the the Kanva Sakha
with the Commentary of Mahidhara. Edited by Albrecht WEBER. 1852.
Reprint: Varanasi.

Vasisthadharmasastra

1883 Aphorisms on the Sacred Law of the Aryas, as Taught in the School of
Vasistha. Edited by A. A. FUHRER. Bombay.

Visnusmrti

1881 The Institutes of Visnu Together with Extracts from the Sanskrit
Commentary of Nanda Pandita Called Vaijayanti. Edited with Critical
Notes, and Indexes of Words and Mantras by Julius JOLLY. Calcutta.

Yajiiavalkyadharmasastra

1849 Yajnavalkya's Gesetzbuch. Sanskrit und Deutsch, herausgegeben von
Adolf Friedrich STENZLER. Breslau.

I1. Sekundiirliteratur

BASHAM, A.

1954 The Wonder that was India. New York.

BAUMANN, Hermann

1986  Das doppelte Geschlecht. Studien zur Bisexualitdit in Ritus und Mythos.
Berlin 1955. Unverinderter Nachdruck Berlin.

BEAL, Samuel

1884 Si-Yu-Ki. Buddhist Records of the Western World. Translated from the
Chinese of Hiuen Tsang (A. D. 629). In Two Volumes. London; Strass-
burg.



118 RENATE SYED

BHANDARKAR, R. G.

1913 Vaishnavism, Shaivaism, and Minor Religious Systems. Stuttgart.

Bloomfield, Maurice: Hymns of the Atharvaveda Together with Extracts from
the Commentaries Translated. Oxford 1897.

BOHTLINGK, Otto und Rudolph ROTH

1855-75 Sanskrit-Worterbuch. Herausgegeben von der Kaiserlichen Akademie
der Wissenschaften. Bearbeitet von Otto Bohtlingk und Rudolph Roth.
7 Theile. St. Petersburg.

EKINS, Richard

1996 The Career Path of the Male Femaler. In: Richard EKINS and Dave
KING (eds.): Blending Genders. Social Aspects of Cross-Dressing and
Sex-Changing. London; New York. S. 39-47.

EKINS, Richard and Dave KING

1996 Blending Genders. An Introduction. In: Richard EKINS and Dave KING
(eds.): Blending Genders. Social Aspects of Cross-Dressing and Sex-
Changing. London; New York. S. 1-4.

GOLDMAN, Robert P.

1993 Transsexuality, Gender, and Anxiety in Traditional India. In: Journal
of the American Oriental Society. Vol. 113, Number 3, July-Septem-
ber. S. 374-401.

GRIFFITH, Ralph T.

1899 The Texts of the White Yajurveda Translated with a Popular Com-
mentary. Benares.

GUYOT, Peter

1980 Eunuchen als Sklaven und Freigelassene in der griechisch-rémischen
Antike. Stuttgarter Beitrdge zur Geschichte und Politik Band 14.
Stuttgart. S. 52-181.

HALPERIN, David

1990 Homosexuality: A Cultural Construct. An Exchange with Richard
Schneider. In: One Hundred Years of Homosexuality and Other Essays
on Greek Love. New York. S. 41-53.

HILTEBEITEL, Alf

1980 Siva, the Goddess, and the disguises of the Pandavas and Draupadi. In:
History of Religions, Vol. 20, No. 1-2, August-November. S. 147-174.

JAGOSE, Annamarie

1996 Queer Theory. An Introduction. New York.

JAIN, Padmanabh S.

1992 Gender and Salvation. Jaina Debates on the Spiritual Liberation of
Women. New Delhi.



DAS “DRITTE GESCHLECHT” IM ALTEN INDIEN 119

KANE, Pandurang Varman

1941/62 History of Dharmasastra (Ancient and Mediaeval Religious and Civil
Law). Vol. II, Part I, Vol. II, Part II. Poona 1941. Vol. V, Part II.
Poona 1962.

KAVIRATNA, A. Chandra und P. SHARMA

1996 Caraka Samhita. Second Revised Edition. 4 Vols. Delhi.

KOLETZKO, Berthold

1999 (von Harnach) Kinderheilkunde. 11. Auflage. Berlin u. a.

MAYRHOFER, Manfred

1992 Etymologisches Wérterbuch des Altindoarischen. Heidelberg.

MCINTOSH, Mary

1996 The Homosexual Role. In: SEIDMANN, Steven (ed.): Queer Theory/
Sociology. Cambridge, Massachusetts. S. 33-40.

MYLIUS, Klaus

1988 Geschichte der altindischen Literatur. Die 3000jihrige Entwicklung
der religios-philosophischen, belletristischen und wissenschaftlichen
Literatur Indiens von den Veden bis zur Etablierung des Islam. Bern,
Miinchen, Wien. (Zuerst Leipzig 1983.)

NIESSEN, Karl-Heinz

1999 Padiatrie. 5. Auflage. Stuttgart u. a.

O’FLAHERTY, Wendy Doniger

1980 Women, Androgynes, and Other Mythical Beasts. Chicago; London.

PENZER, N. M.

1925 Indian Eunuchs. In: Ocean of Stories. Being C. H. Tawney’s Trans-
lation of Somadeva’s Katha Sarit Sagara (or Ocean of Streams of
Story). Now Edited with Introduction, Explanatory Notes and Termi-
nal Essay. In Ten Volumes. Vol. III. London. Appendix II. S. 319-329.

PODDER, Chiraranjan

1998 The Androgynous Divinities in Hindu Mythology. In: /ndian Museum
Bulletin. Calcutta. S. 1-40.

SYED, Renate
www renate-syed.de / syed@lrz.uni-muenchen.de / info@renate-syed.de

2000 Das heilige Essen — das Heilige essen. Religiose Aspekte des Speise-
verhaltens im Hinduismus. In: Perry Schmidt-Leukel (Hg.): Die Reli-
gionen und das Essen. Miinchen.

2001 “Ein Ungliick ist die Tochter. Zur Diskriminierung des Médchens im
alten und im heutigen Indien. Wiesbaden.

2003 Weibliche Seele, méannlicher Leib. Hijras — das selbstbewusste “dritte
Geschlecht”. In: Neue Ziircher Zeitung, 22.10.2002, S. 34 (Feuilleton)



120 RENATE SYED

2003?  Weibliche Seele, ménnlicher Leib. Hijras: Indiens und Pakistans drittes
Geschlecht (erscheint 2003)

VILLA, Paula-Irene

2000 Sexy Bodies. Eine soziologische Reise durch den Geschlechtskorper.
Opladen.

WEBER, Albrecht

1862 Vedische Hochzeitsspriiche. In: Indische Studien, Beitrige fiir die
Kunde des indischen Altertums. Im Vereine mit mehreren Gelehrten
hg. von Albrecht Weber. 5. Bd. Berlin. S. 177-266.

1864 Uber Menschenopfer bei den Indern der vedischen Zeit. In: Zeitschrift
der Deutschen Morgenlindischen Gesellschaft. 18. Band. Leipzig. S.
262-287.

WHITNEY, William Dwight

1905 Atharva-Veda Samhita Translated with a Critical and Exegetical
Commentary. Revised and Brought Nearer to Completion and Edited
by Charles Rockwell Lanman. Cambridge, Massachusetts.

WINTERNITZ, Moritz

1907-22 Geschichte der indischen Litteratur. 3 Bde, Leipzig. 1. Bd. 1907, 2. Bd.
1920, 3. Bd. 1922.

ZWILLING, Leonard

1989 Homosexuality as seen in Indian Buddhist Texts. In: N. H. SAMTANI
(ed.) and H. S. PRASAD (ass.ed.): Amala Prajna: Aspects of Buddhist
Studies. Professor P. V. Bapat Felicitation Volume. Delhi. S. 79-85.

1992 Homosexuality As Seen in Indian Buddhist Texts. In: José Ignacio
CABEZON (ed.): Buddhism, Sexuality, and Gender. Delhi. S. 203-214.

ZWILLING, Leonard und Michael J. SWEET

1996 “Like a City Ablaze”: The Third Sex and the Creation of Sexuality in
Jain Religious Literature. In: Journal of the History of Sexuality, Vol.
6, No. 3. S. 359-384.

2000 The Evolution of Third-Sex Constructs in Ancient India: A Study in
Ambiguity. In: Julie LESLIE and Mary MCGEE (eds.): Invented
Identities. The Interplay of Gender, Religion and Politics in India.
Delhi. S. 99-132.



	Trtīyā prakrti : das "Dritte Geschlecht" im Alten Indien

